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CAHIER 
D’ÉTUDES 
JUIVES 


sous la responsabilité 
de Jean-Marc Chouraqui 
et Olivier Millet 


Liminaire 


Ms Cahiers d'Études juives publiés par la revue de culture pro- 
tante For ef Ve existent depuis 1947. Ce sont des livraisons spé- 


és de cette revue, qui paraissent une fois tous les deux ans. Elles 
off£ pour objet et contenu les points suivants. 


1. Dans la ligne de la conférence et de la déclaration de Seelisberg 
(1947), les Cahiers d'Études Juives visent à corriger le regard chré- 
tien sur le judaïsme en le faisant connaître et respecter. 

2. Pour cela, ils proposent des études concernant le judaïsme et 
sa vie actuelle dans les domaines les plus divers, histoire, religion, 
philosophie, littérature, etc. 

3. Cette tâche fondamentale se traduit par la publication de 
textes et de documents concernant les relations entre juifs et chré- 
tiens, et de nature à promouvoir parmi les chrétiens, en particulier 
protestants, un regard plus juste sur le judaïsme. 

4. Les Cahiers d'Études Juives souhaitent être aussi une publi- 
cation de référence capable d’intéresser tout public, chrétien, juif 
ou autre, désirant approfondir sa connaissance du judaïsme dans 
tous les domaines de la culture moderne. 


Les directeurs de ces Cahiers ont été successivement Fadiey 
Lovsky et Philippe de Robert. Ce sont désormais Jean-Marc 
Chouraqui et Olivier Millet qui en sont conjointement responsables. 
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LIMINAIRE 


Au moment où ils prennent le relais, Jean-Marc Chouraqui et 
Olivier Millet expriment à leurs prédécesseurs, au nom de la revue et 
de ses lecteurs, leur très vive reconnaissance pour la tâche accomplie. 
La présentation ci-dessus, et qui est nouvelle, des Cahiers d'Études 
Juives indique suffisamment à nos lecteurs que cette tâche conti- 
nuera d’être assumée dans la continuité de ce qui a été fait. Mais nos 
lecteurs ont aussi le droit de savoir à qui ils ont maintenant affaire. 
Olivier Millet est sans doute connu des lecteurs de la revue For ef 
Ve. Jean-Marc Chouraqui, quant à lui, est historien ; il dirige l’Insti- 
tut interuniversitaire d’études et de culture juives fondé par les six 
Universités de la région Provence-Alpes-Côte d'Azur et qui est rat- 
taché à l’Université de la Méditerranée (Aix-Marseille IT). De la même 
génération, Jean-Marc Chouraqui et Olivier Millet sont unis par une 
amitié très ancienne, sur le plan humain, intellectuel et spirituel. Qu’un 
chrétien réformé et un juif aient désormais en commun la responsa- 
bilité des Cahiers d'Études Juives doit être interprété comme une 
manifestation concrète du fait que la tâche définie ci-dessus a besoin, 
pour être poursuivie et élargie, d’une collaboration et d’une compré- 
hension confiantes. Seul le travail accompli depuis 1947 à pu permet- 
tre la nouvelle forme que prend cette responsabilité partagée. 


Le présent numéro témoigne largement, par l’identité de ses 
collaborateurs et par les éléments qui le composent, de cette ligne 
caractéristique de nos Cahiers. L'histoire, mais aussi la philosophie 
sont cette fois à l'honneur. En renouvelant la connaissance des ori- 
gines des formes modernes de nos religions, le judaïsme et le chris- 
tianisme, la mémoire savante et les progrès actuels de l’historiogra- 
phie viennent nourrir, avec l’article de Dan Jaffé, l’idée que nous 
pouvons avoir de nous-mêmes. Également historique, la contribu- 
tion d’Annie Noblesse-Rocher apporte sur cette histoire des rela- 
tions entre christianisme et judaïsme un éclairage qui concerne par- 
ticulièrement, avec la Réforme du XVI siècle, le protestantisme. Le 
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philosophe, avec l’article d’Édouard Robberechts, traite d’une ques- 
tion moins « théologique » que spirituelle, et définissant à priori la 
perception que nous pouvons avoir de l’idée de révélation ; elle 
s'adresse particulièrement à la conscience des chrétiens. Jean-Marc 
Chouraqui, lui, présente des réflexions sur la terre d’Israël que les 
chrétiens ont besoin d’entendre, s’ils ne veulent pas se faire une 
image abstraite du judaïsme ; une question aussi qui donne lieu, à 
l’intérieur du judaïsme, à des interprétations différentes des mêmes 
données fondamentales. Les autres éléments de ce numéro, notam- 
ment les recensions de livres qui y sont rassemblées, complètent ces 
points de vue de façon, nous l’espérons, pratique et substantielle. 


Jean-Marc Chouraqui et Olivier Millet 
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Les mouvements des 
dissidents aux Sages du 
Talmud et la rupture 
entre le judaïsme et le 


christianisme 


TA période commençant après la destruction du Second Tem- 
gen 70 et allant jusqu’à la révolte de Bar-Kokhba en 135 repré- 


as 


efite une importante transition. La crise socio-religieuse survenue 


is la société juive après l’échec de l’insurrection contre Rome en 
EBSES conséquences façonnèrent l’histoire juive ultérieure. Les 
Sages, successeurs des pharisiens, devinrent progressivement les di- 
rigeants de la société juive. Ils eurent comme principale préoccupa- 
tion de rassembler les populations sous leur férule et en fonction de 
leur propre halakha (Loi juive). Cela revient à dire qu’à partir de 
cette époque, l'interprétation de la Loi fut l’exclusive prérogative 
des Sages. Cette démarche occasionna un détachement, et graduel- 
lement une exclusion à l’égard des groupes estimés fractionnistes. 
” Ainsi, de nombreux textes témoignent de mesures et d’invectives 
édictées à l'encontre de groupes tels les zwei-ha-aretz (« peuple de la 
terre ») et les judéo-chrétiens. 


LES MOUVEMENTS DES DISSIDENTS AUX SAGES DU TALMUDL... 


C’est dans cet esprit qu’il y a lieu de lire les passages talmudiques 
sur les relations entre les Sages des premiers siècles et les judéo- 
chrétiens. On doit souligner que le terme Min désigne dans les écrits 
talmudiques le dissident voire l’hérétique, aux normes des Sages. 
Dans les textes de l’époque de la Mishna (deux premiers siècles de 
l'ère chrétienne), le Min ou, au pluriel, les Mini sont le plus souvent 
des disciples juifs du mouvement de Jésus, autrement dit des judéo- 
chrétiens! . Dans ce contexte, ce passage de Tosefta Hwln II, 20-21 
établit en fonction de différents éléments les critères de distinction 
entre un non juif et un Win : 


On peut tirer profit de la viande possédée par un non juif. Si elle est 
possédée par un Mr, cela est interdit. Si elle sort d’une maison d’idolä- 
trie, elle sera considérée comme de la viande de sacrifices funéraires, car ils 
ont dit : « L’abattage rituel d’un Min est considéré comme de l’idolitrie, 
leur pain est le pain des samaritains, leur vin est un vin d’idolitrie, leurs 
fruits ne sont pas conformes [au prélèvement] de la dîme, leurs livres 
sont des livres de magie et leur enfants sont des bâtards. On ne leur vend 
rien et on n’achète rien d’eux. On ne fait aucune transaction commerciale 
avec eux et on n’enseigne pas une activité professionnelle à leurs enfants. 
[De même] qu’on ne fait soigner par eux ni ses animaux, ni soi-même. » 


Ce passage capital montre le processus qui s’opère à l'égard des 
Minim (hérétiques). C’est une véritable mise en ostracisme qui est 
effectuée ; ils sont exclus de toute vie sociale et les contacts les plus 
élémentaires avec eux sont prohibés. On ne peut leur accorder 
aucune confiance dans le champ des prescriptions alimentaires et 
leurs livres, leurs aliments, et même leurs enfants sont exclus. C’est 
donc un véritable élagage par voie d’exclusion qui est ici à l’action. Il 
convient de remarquer que les Sages se montrent plus intransigeants 
avec les Minim qu’avec les non juifs, qui, pourtant, ne font pas partie 


1. Voir D. Jaffé, Le Judaïsme et l'avènement du christianisme. Orthodoxie et hétérodoxie dans la 
littérature talmudique I'-IT siècle, Paris, 2005. 


LES MOUVEMENTS DES DISSIDENTS AUX SAGES DU TALMUD... 


du peuple juif. Cet élément prépondérant se retrouve dans ces 
mêmes modalités à propos de l'éloignement prescrit envers les awei- 
ba-arefz. Les amei-ha-arefz sont des juifs sans idéologie religieuse pré- 
cise qui ne s’inscrivirent pas dans le processus de normalisation socio- 
religieuse mis en place par les Sages après la destruction du Second 
Temple de Jérusalem”. Outre la distanciation dans le champ du 
religieux ici prônée, c’est une véritable mise à l’écart relevant du 
social dont ce passage témoigne. On sait en effet combien le par- 
tage de la table et la prise de repas en commun représentent des 
facteurs anthropologiques fondamentaux dans la vie de groupes. 
Le partage de la table et le rapprochement social qui en découle 
sont souvent signifiants du degré d’acceptation de l’autre dans sa 
différence*. 


1. LE CAS DU JUDÉO-CHRÉTIEN 


En se fondant sur la datation d’autres passages qui s’orientent de 
la fin du I” siècle au début du I[°, il devient possible de dire que les 
Sages de cette période ont statué sans réserve envers les judéo- 
chrétiens au niveau d’éléments tels leurs aliments, leurs livres et leurs 
enfants. Cependant, la démarche formelle la plus significative entre- 
prise par les Sages à l’égard des judéo-chrétiens fut sans aucun doute 
la Birkat ha-minim ou « bénédiction des hérétiques ». Cette prière qui 
est en fait une malédiction est la pièce majeure au dossier des rela- 
tions entre les Sages et les judéo-chrétiens. A l’origine, la Bsrkaf ba- 
minim n’a vraisemblablement pas été rédigée contre les judéo-chré- 
tiens. Ce n’est que vers la fin du I“ siècle qu’elle à été utilisée contre 
2. Voir. D. Jaffé, « Les amei-ba-aretz durant le II° et le III: siècle. État des sources et des 
recherches », dans Rewse des Études juives, 161, 2002, p. 1-40 ; du même, « Les synagogues 


- des amei-ha-aretz. Hypothèses pour l’histoire et l'archéologie », dans Swences religieuses/ 


Studies in Religion, 32, 2003, p. 59-82. 
3. Voir sur cette question les éclairantes analyses de A. I. Baumgarten, The Hourishing of 
Jewish Sects in the Maccabean Era : An Interpretation, Leyde, 1997, p. 91-100. 
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tous les opposants au groupe des Sages et donc, contre les judéo- 
chrétiens. L'objectif de cette prière était d’exclure les judéo-chré- 
tiens des synagogues. À un niveau historique, on doit souligner que 
dans les années 80-90 du I siècle, le conflit entre juifs et judéo- 
chrétiens se déroule à l’intérieur du judaïsme alors que le judaïsme et 
le christianisme ne se sont pas encore séparés. 

Il est possible de dire que la Birkat ha-minim fut lune des impor- 
tantes modalités de la rupture entre les Sages et les judéo-chrétiens, 
qui, bien que ne s’étant pas encore produite à l’époque de sa pro- 
mulgation, n’en fut pas moins un élément capital. Cette malédiction 
fut incorporée dans la prière juive quotidienne que chacun en tant 
que membre de l’assemblée devait prononcer personnellement. Ainsi 
il est rapporté : 


Nos maîtres enseignent : Siméon ha-Pagoli mit en ordre les dix-huit 
bénédictions devant R. Gamaliel à Yabneh. R. Gamaliel leur dit : «Se 
trouve-t-il quelqu'un qui saurait composer la Birkat ha-minim ? » Samuel 
ha-Qatan se leva et la composa. L’année d’après, elle fut oubliée. Il réflé- 
chit (afin de s’en souvenir) deux ou trois heures mais n’y parvint pas*. 


À l’époque de R. Gamaliel de Yabneh, soit à la fin du I‘ siècle, 
alors que tout est mis en œuvre afin de déterminer la jurisprudence 
en matière de liturgie, Siméon ha-Pagoli organise les éléments de 
prière que la tradition rattache aux membres de la « Grande As- 
semblée », soit près de trois siècles plus tôt, tandis que Samuel ha- 
Qatan retouche également un texte plus ancien qui, dans sa version 
judéenne, a été retrouvé dans la Gueniza du Caire, selon quatre 
formulations sensiblement différentes dont voici la plus simple : 


Pour les apostats, qu’il n’y ait pas d’espoir, et que le royaume de l’imper- 
tinence soit déraciné de nos jours, et que les rosrim et les Minim disparais- 


4. Voir Berakhot 28b-29a. Ce passage correspond à T] Berakhot 5, 4, 9c. Voir également 
Meguila 17b. 


10 


LES MOUVEMENTS DES DISSIDENTS AUX SAGES DU TALMUD... 


sent en un instant, qu’ils soient effacés du livre de la vie et ne soient pas 
inscrits avec les justes. Béni sois-Tu Seigneur, qui soumet les impudents. 


Quatre catégories politiques ou religieuses sont visées par cette 
malédiction. Les juifs qui collaborent avec les Romains mentionnés 
au travers du terme aposfat. Puis, l'empire romain est vilipendé sous 
la forme du royaume de l'impertinence. Ensuite, les judéo-chrétiens sont 
désignés sous l'expression nofsrim. Enfin, les juifs dissidents en géné- 
ral sont marqués sous l’expression Mini. 

Tout suspect de Mrnuth (hétérodoxie) ou de safsrut (judéo-chris- 
tianisme) ne pouvait donc plus prononcer cette prière car, si tel était 
le cas, il aurait prononcée sur lui-même et se serait donc maudit. 
En conséquence, il se trouvait z1directement exclu de la prière collec- 
tive et partant, de la communauté. Cet élément est fondamental 
pour comprendre le phénomène d’exclusion passive qui s’est opérée 
contre les judéo-chrétiens. Dans cette optique, il convient de citer la 
suite du passage de Berakhot 28b-29a évoqué plus haut : 


On ne le fait plus monter sur l’estrade (afin d’officier). R. Judah a dit au 
nom de Rav : « Lorsque quelqu'un se trompe dans une des bénédictions 
(du Shemoneh esreh), on ne l’arrête pas. En revanche, si quelqu'un se 
trompe dans la Birkat ha-minim, on l’arrête, car on le soupçonne d’être un 


Min ». 


Ce passage édifiant vient éclairer toute la démarche des Sages à 
l'égard des judéo-chrétiens. Il ne s’agissait pas de les mettre au ban 
par un décret officiel ; cela aurait entrainé à légiférer contre une 
partie indistincte de la société juive qui, au demeurant, s’appliquait à 
l’observance des rites du judaïsme. Il fallait donc établir un procédé 
qui permettrait une exclusion lente et systématique et qui émanerait 
de la volonté même de celui que l’on désire exclure. Concrètement, 
un judéo-chrétien fréquentant la synagogue n'aurait pas accepté de 
se maudire en récitant la prière ; ainsi, il se voyait s’exclure du groupe 
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qui institue, sans pour autant qu’une mesure drecfe n'ait été pronon- 
cée contre lui. 

On peut ainsi comprendre pourquoi la Birkaf ha-minim en est 
venue à constituer un obstacle dirimant pour les judéo-chrétiens et 
a conduit à leur expulsion de facto. Redisons-le, à l’heure où les Sages 
tentent de réduire au maximum les relations entre juifs et païens, à 
l’heure où tout est mis en œuvre pour réunifier le peuple autour 
d’eux, sous leur gouverne exclusive et en fonction de leur halkha 
(Loi juive et son interprétation), tout individu ou tout groupe dé- 
noncé comme sécessionniste, c’est-à-dire s’gwlarisé comme Min, ne 
se sentait plus capable de prononcer sur lui-même cette malédiction. 
Ainsi, sans autre mesure d’exclusion formelle, le judéo-chrétien se 
trouvait marginalisé et rejeté”. On est donc en droit de penser que 
bien peu de ces derniers continuaient à fréquenter la synagogue. 


2. LE CAS DU AM-HA-ARETZ 


En ce qui concerne les gwei-ha-arefz, l'approche est différente du 
fait qu’on n’assiste pas du côté des Sages à des mesures relevant de 
décrets formels voire d’incursion liturgique comme pour les judéo- 
chrétiens. Il ne fait cependant aucun doute que les 4e-ha-aretz ont 
été considérés par les Sages au même titre que les judéo-chrétiens ; 
après la destruction du Second Temple, il s’agissait de deux groupes 
dissidents à leurs normes et estimés déviants, donc des sources de 
dangers potentiels à un moment de crise. Il convient de souligner à 
ce propos, que c’est précisément cette crise qui fut l’élément déter- 
minant dans l’attitude des Sages envers les 4/ei-ha-aretz et envers les 
judéo-chrétiens. On peut affirmer que le groupe des Sages, dans 
son élan de restauration socio-religieuse, a eu la préoccupation d’éla- 


5. Voir L. H. Schiffman, « La réponse de la halakha à l’ascension du christianisme », dans 
S. Trigano (éd.), Le Christianisme au miroir du judaïsme, Pardès, 35, 2003, p. 13-30. 
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guer les mouvances telles les awer-ha-aretz et les judéo-chrétiens car 
ils représentaient un danger rituel ou doctrinal et étaient surtout 
porteurs d’une grande influence au sein du peuple. C’est donc dans 
une démarche de préservation, et afin de prémunir ce/ceux qui 
pouvai(en)t être sauvé(s), que les Sages ont préféré momentané- 
ment exclure certains groupes. Il est pertinent de penser que les 
Sages ont agi différemment à l’égard des awei-ha-aretz et à l'égard 
des judéo-chrétiens. En effet, les premiers furent récupérés au sein 
de la société juive à partir du III siècle, alors que les judéo-chrétiens 
se diluèrent parmi les pagano-chrétiens qui progressivement permi- 
rent l’expansion du christianisme. 


3. LES PÈRES DE L'ÉGLISE ET LA 
BIRKAT-HA-MINIM 


Il est intéressant de noter les répercussions qu’eut la Bérkat ha- 
minim parmi les dirigeants spirituels de la communauté chrétienne 
plus tardive. À ce titre, on peut retrouver certains témoignages qui 
nous éclairent sur la perception de cette mesure juive à une heure où 
il devient possible de parler de deux religions distinctes. 

Les premières allusions de la Birkat ha-minim se trouvent dans 
l'Évangile selon Jean qui mentionne « que si quelqu'un reconnaissait 
Jésus pour le Christ, il serait exclu de la synagogue » (9, 22), ou 
encore qu’un bon nombre ne se déclaraient pas dans leur croyance 
en Jésus « de peur d’être exclus de la synagogue » (12, 42). 

Dans le Dialogue avec le juif Tryphon, Justin de Naplouse évoque 
les imprécations produites dans les synagogues contre ceux qui 
croient au Christ’, ou encore « ceux qui dans les synagogues ont 


6. Voir également Jn 16, 2, où il est question de l'exclusion de la synagogue dans le long 
- passage sur les adieux de Jésus. 

7. Voir Justin de Naplouse, Dialogue avec le juif Tryphon, 16 (trad. G. Archambault ; L. Pautigny, 
Paris, 1994, p. 124 ; P. Bobichon, J#stin Martyr, Dialogue avec Tryphon. Édition critique, 
traduction, commentaire, Fribourg, 2003, vol. I, p. 225 ; vol. IL, p. 631 note 18). 
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anathématisé et anathématisent encore ceux qui croient en ce Christ 
afin de se sauver et se préserver du supplice du feu ». 

Ce dernier passage est particulièrement intéressant en ce qu’il 
met en évidence l’actualité de la Birkat ha-minim à l’époque de Justin, 
c’est à dire dans les années 160-170. Si l’on en croit cet apologète, 
cette prière serait donc encore en fonction et surtout encore signifi- 
cative envers les (judéo)-chrétiens un peu moins d’un siècle après sa 
promulgation. 

Cette remarque prend tout son sens quand on s'intéresse aux 
autres mentions de cette prière dans le corpus patristique. En effet, 
on peut y lire par exemple d’autres allusions chez Épiphane de 
Salamine en Panarion (= la Boîte à remèdes), XXIX, 9, 2 (IV siècle) : 


Cependant ils sont très haïs par les juifs. Car, non seulement les enfants 
juifs nourrissent de la haine contre eux, mais le peuple aussi se lève le 
matin, à midi et le soir, trois fois par jour, et ils prononcent des injures et 
des malédictions sur eux en disant leurs prières dans les synagogues. 
Trois fois par jour, ils anathématisent en disant : « Que Dieu maudisse 
les nazoréens ». 


Il ne fait aucun doute qu’il s’agit là d’un témoignage sur la Birkat 
ba-minim. À l'évidence, Épiphane paraît savoir que les nazoréens 
sont maudits par les juifs, trois fois par jour dans les prières quoti- 
diennes de la synagogue. Notons que le terme « nazoréen » corres- 
pond au grec nazoraoi des sources chrétiennes et à l’hébreu 04" 
des sources juives. 


8. Voir Justin de Naplouse, Dialogue, 47 (trad. G. Archambault ; L. Pautigny, p. 170 ; P. 
Bobichon, ouvr. cit., vol. I, p. 91-92 ; 303). Voir également Dialogue 93 (trad. G. 
Archambault ; L. Pautigny, p. 248 ; P. Bobichon, ouvr. cit., vol. I, p. 441), et Dialogue 108 
(trad. G. Archambault ; L. Pautigny, p. 266-267 ; P. Bobichon, ouvr. cit., vol. I, p. 475). Voir 
également sur ces textes et sur les imprécations antichrétiennes contenues dans le 
Dialogue, P. Bobichon, « Persécutions, calomnies, “Birkat ha-minim” et émissaires juifs 
de propagande antichrétienne dans les écrits de Justin Martyr », dans Rewse des Études 
juives 162, 2003, p. 403-419. 
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On peut trouver un second témoignage à la Birkat ha-minim chez 
Jérôme (IV* siècle), qui écrit dans une de ses lettres’ : 


Jusqu’aujourd’hui, dans toutes les synagogues de l'Orient, il y a chez les 
juifs une secte qu’on appelle des Minim (minaeorumi) qui est jusqu'ici con- 
damnée par les pharisiens ; qu’on appelle communément razaréens 
(razaraeos) ; ils croient au Christ, fils de Dieu, né de la Vierge Marie, et ils 
disent que c’est celui qui, sous Ponce Pilate, et a souffert et est ressuscité : 
en lui nous aussi nous croyons ; mais, tandis qu’ils veulent en même 
temps être juifs et chrétiens, ils ne sont ni juifs ni chrétiens. 


Dans ce passage, fort important, on peut constater que le moine 
de Bethléem connaissait le terme Mini ; il en fait certes une translit- 
tération en latin mais le connaît suffisamment pour le citer en tant 
que secte juive condamnée par les pharisiens. Il sait donc que les 
Minim sont des dissidents aux Sages — qu’il nomme de façon ana- 
chronique « pharisiens »— certainement en référence aux textes évan- 
géliques. En outre, il fait la distinction entre l’appellation juive de 
Minim et l'appellation commune de #azaréens. I] ne fait pas de doute 
que la mention des winaeorum et des nazaraeos sont les Minim et les 
notsrim de la Birkat ba-minim. 

Ce qui retient particulièrement l'attention est la description des 
nazoréens qu'offre Jérôme et qui n’est pas sans poser quelques pro- 
blèmes. D'abord, il définit ces judéo-chrétiens en tant que chrétiens 
véritables : la croyance au Christ et sa Passion sont des croyances 
communes à tous, cependant z4 veulent en même temps être juifs et chré- 
tiens ; ici, Jérôme reproche à ces juifs (qui partagent ses propres 
croyances) d’observer les préceptes de la Tora. C’est sur cet axe que 
se situe la difficulté capitale : le problème de l'identité. 

La question de l'identité de ces judéo-chrétiens, à une époque à 
- laquelle le christianisme est séparé du judaïsme, se pose dans toute 


9. Voir J. Labourt, Sœnt Jérôme. Lettres, Paris, 1958, vol. VI, p. 31-32. 
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sa complexité. Les autorités chrétiennes autant que les autorités jui- 
ves institutionnelles ne les reconnaissent pas comme faisant partie 
intégrante de leur groupe ; il en résulte qu’eux-mêmes, rejetés de 
toute part, n’ont pas d’identité officielle et reconnue" : « ils ne sont ni 
juifs ni chrétiens. » 

Enfin, remarquons que Jérôme semble mentionner la formule 
christologique du concile de Nicée en la reliant aux judéo-chrétiens 
dont il parle. C’est la raison pour laquelle nombre de critiques ont 
vu dans cette mention une identification entre les nazoréens d’Épi- 
phane et ceux de Jérôme et ont souligné leur parfaite orthodoxie 
envers la « Grande Église »!!. On peut donc conclure que c’est une 
véritable ambivalence qui caractérise les judéo-chrétiens du IV siècle : 
ils sont rejetés par l’Église à cause de leur rituel juif et ils le sont non 
moins par la synagogue à cause de leurs doctrines chrétiennes. No- 
tons d’ailleurs que cela est également valable pour le II siècle mais 
de façon moins institutionnalisée. À ce propos, on doit formuler au 
moins deux importantes remarques : 

— La Birkat ha-minim n'aura pas enrayé le phénomène de la « dou- 
ble allégeance » des judéo-chrétiens, en tout cas concernant le ju- 
daïsme. 

— Ces derniers perdurent jusqu’au IV siècle et sont exclus par les 
autorités chrétiennes autant que par les autorités juives. 


4. LA RUPTURE ENTRE JUIFS ET 
CHRÉTIENS 


On peut dire que les années 80 à 130 sont une période de re- 
construction de la société juive après l'effondrement du Temple. 


10. Voir D. Jaffé, « On vous exclura des synagogues. Le difficile statut des judéo- 
chrétiens », dans Biblia, 35, janvier 2005, p. 28-29. 
11. Voir S. C. Mimouni, Le Judéo-christianisme ancien. Essais historiques, Paris, 1998, p. 147-149. 
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D'un point de vue judéo-centriste, cette époque a vu l’exclusion des 
judéo-chrétiens de la synagogue, alors que d’un point de vue 
christiano-centriste, l'élément juif au sein du monde chrétien s’est 
vu nettement régresser. Les Sages de la fin du I“ siècle avaient une 
connaissance établie des judéo-chrétiens et de leurs écrits, ils pou- 
vaient même dialoguer avec eux et s’en inspirer'!?. Ce n’est qu’avec 
la promulgation de la Birkat ha-minim dans les années 80-90 que 
cette situation se modifia. On ne peut cependant parler de sépara- 
tion véritable entre deux religions distinctes qu’avec la révolte de 
Bar-Kokhba. Une des raisons de ce phénomène est sans aucun 
doute l’aspect messianique de la figure de Bar-Kokhba qui fut re- 
fusé par les judéo-chrétiens qui ne participèrent pas à cette sédi- 
tion”. On peut d’ailleurs ajouter que ces derniers ont peut-être adopté 
l'approche plus tardive des Pères de l’Église qui voyaient dans la 
destruction du Temple et dans l’exil des juifs de la terre de Judée un 
châtiment divin face à leur refus du dévoilement christique. Par 
ailleurs, cette époque fut témoin d’un accroissement de la popula- 
tion païenne en monde chrétien et a contrario d’un amoindrissement 
de la présence juive. Cependant, ce furent certainement les Romains 
qui portèrent un coup fatal à la situation ; en effet, après la révolte 
de Bar-Kokhba, quand Jérusalem fut rebaptisée Æia Capitolina et 
interdite aux juifs, et bien que cette mesure ne fût pas appliquée 
systématiquement, elle entraîna graduellement l'édification d’une 
Église païenne dirigée par un évêque païen. De façon similaire, l’in- 
terdiction de pratiquer la circoncision porta atteinte aux païens ayant 
des accointances avec des judéo-chrétiens du fait que cette loi y était 
pratiquée. Des groupes de judéo-chrétiens survécurent en Transjor- 


12. Voir D. Jaffé, « Les relations entre les Sages et les judéo-chrétiens durant l'époque de 
‘la Mishna : R. Eliézer ben Hyrcanus et Jacob le Mr, disciple de Jésus de Nazareth », 
dans S. Trigano (éd.), ouvr. cit., p. 57-77. 

13. Voir P. Schäfer, « Rabbi Aqiva and Bar Kokhba », dans W. S. Green (éd.), Approaches 1 
Ancient Judaism, Chico, 1980, vol. IT, p. 113-130. 
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danie et en Syrie. Cependant, il y a tout lieu de croire que les chré- 
tiens de Judée ne furent plus majoritairement juifs mais païens. Ainsi, 
les Sages ne virent en ces païens que des membres d’une religion 
étrangère voire hostile, n’ayant plus aucune relation avec le judaïsme. 
C’est selon ce schéma évolutif que le christianisme se détacha du 
judaïsme. 

Les propos des Pères de l’Église relatifs aux judéo-chrétiens de 
l’époque de Bar-Kokhba mettent en évidence l’expulsion dont ils 
ont été victimes du groupe chrétien dominant. 

Il est possible de voir dans ces chrétiens des /#daisants qui ten- 
taient de se rapprocher de la Loi sans être considérés comme juifs 
du point de vue de la hzlakha. En outre, une grande partie de ces 
chrétiens proviendraient de l’Église judéo-chrétienne de Jérusalem 
et auraient persisté jusqu’au V° siècle. On peut aussi supposer que si 
les Sages s'étaient montrés plus souples dans leurs normes et avaient 
admis des semi-prosélytes dans leurs rangs, les chrétiens seraient 
rapidement devenus majoritaires au sein de la société juive. Le ju- 
daïsme aurait même cessé d’exister en tant que tel avant la fin du II° 
siècle, époque de codification de la Mishna et autres compilations 
d'époque tannaïtique (deux premiers siècles de l’ère chrétienne). Les 
observances de la Tora auraient disparu au profit du christianisme 
comme seule tradition biblique. C’est donc « la halakha et sa défini- 
tion de l'identité juive qui ont sauvé le peuple juif et son héritage de 
l'extinction, après l'émergence de idéologie chrétienne »!. 

La rupture totale entre juifs et chrétiens est donc intervenue quand 
les adhérents au christianisme ne se sont plus conformés aux obser- 
vances de la Loi juive (la hz/zkha) et que les païens sont devenus 
majoritaires. On peut alors dire que le passage d’un des multiples 


14. Voir À. F J. Klijn et G.J. Reinink, Patristic Evidence for Jewish-Christian Sects, Leyde, 1973, 
p. 3-73. 


15. Voir L. H. Schiffman, Who was a Jew ? Rabbinic and Halakhic Perspectives on the Jewish- 
Christian Schism, Hoboken, 1985, p. 77. 
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courants juifs à une religion s’affirmant comme nouvelle fut établi. 
Phénomène qui prit environ un siècle et se trouva renforcé avec les 
premières polémiques entre juifs et chrétiens au II° siècle, dont le 
Dialogue avec le juif Tryphon est un des témoignages les plus élo- 
quents. À cette époque, les Sages cessèrent de considérer les chrétiens 
comme un groupe juif héréfique mais les considérèrent plutôt comme 
membres d’une religion distincte aux interprétations bibliques et aux 
croyances erronées. 


Dan Jaffé 


Dan Jaffé est docteur en histoire des religions, et il enseigne à 
l'Institut interuniversitaire d'études et de culture juives fondé par 
les six Universités de la région Provence-Alpes-Côte d'Azur et 
rattaché à l'Université de la Méditerranée (Aix-Marseille Il). 
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Bucer et les juifs 


Réforme évangélique s’implanta à Strasbourg, elle en- 


lle, inévitablement, des bouleversements profonds. 
la messe en 1529, et auparavant la communion 


2bistrat), ne furent pas un simple « aggiornamento » 
ecclésiastique et liturgique : ces mesures entraînèrent une remise en 
question des traditions cultuelles, des relations humaines, de proxi- 
mité, de communauté. 


Quel fut l’impact de ces bouleversements sur la plus sensible 
des communautés alsaciennes, la communauté juive ? La situation 
des communautés juives d'Alsace n’était pas florissante, loin de là ! 
Cent à cent-vingt familles tout au plus constituaient le judaïsme alsa- 
cien, disséminé à l’extérieur de Strasbourg, à Bergheim, près de 
Colmar, où vivaient 17 familles, et au Nord, dans le comté de 
Hanau-Lichtenberg et dans la préfecture de Haguenau, résidence 
d’une soixantaine de cellules familiales. Cette situation reflétait la 
situation générale au sein de l'Empire. Depuis le Haut Moyen Âge 
en effet, le statut des juifs dans le Saint Empire germanique était 
celui d’indispensables financiers, défini par l’appellation de « serfs 
du trésor royal ». Certes, depuis 1096, l’empereur leur devait sa 
protection féodale, mais des « paix particulières » les qualifiaient 
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encore « d'homme de moindre pouvoir », les protégeant pour leur 
permettre de fournir pas moins d’un dixième des recettes de l’'Em- 
pire. Leur statut religieux n’est pas plus enviable. Depuis le concile 
de Latran IV (1215), la place des juifs était strictement délimitée en 
chrétienté : interdiction de prendre des repas avec des chrétiens, 
d’autoriser la construction de nouvelles synagogues, obligation de 
porter un signe distinctif et d’habiter des quartiers spécifiques. 
Comme la plupart des centres urbains et commerciaux européens, 
Strasbourg avait connu les peurs liées à la Grande Peste de 1349 et 
ses terribles conséquences. Expulsés, les juifs strasbourgeois furent 
réadmis en 1369, mais bannis à nouveau vingt ans plus tard. La 
situation dans le royaume de France ou en Angleterre était compa- 
rable, s’autorisant un léger décalage dans le temps, pour les expul- 
sions, ou les réadmissions contre de lourdes taxes. Jupons rouges à 
Venise, rouelle jaune à Paris, les signes stigmatisant la communauté 
s'étaient imposés au XIII siècle. Les sermons obligatoires, la gifle 
du vendredi donné à un juif, les légendes d’hosties profanées han- 
taient la littérature médiévale, dans les exempla, ces historiettes didac- 
tiques destinées à l’illustration de la doctrine dominante dans les 
sermons des prêtres. 

Les années fondatrices de la Réforme, 1525-1530, surent-elles 
endiguer la « schizophrénie » de la chrétienté à l'endroit des juifs ? 
Gilbert Dahan a montré en effet qu’au Moyen Âge une telle patho- 
logie fut le lot de la plupart des chrétiens vis-à-vis des juifs. Au 
quotidien, une cohabitation pacifiée, hors des pics de crise et de 
persécutions, cimentait les communautés juives et chrétiennes. Mais, 
dans le même temps, les textes théologiques retentissaient d’appels 
à la ségrégation, et entraînaient les massacres et les pogroms des 
premières Croisades (1096 et 1146) : le voisin juif, subitement, de- 
venait un ennemi irréductible. 

De ce point de vue, l’arrivée de Martin Bucer, à la mi-mai 1523, 
s’avérait prometteuse. Ce dominicain, délié de ses vœux par l’évêque 
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de Spire depuis 1521, excommunié et persécuté pour son mariage 
avec Élisabeth Silberreisen, était un fin hébraïsant. Pourtant son ar- 
rivée avait suscité l’émoi. Sitôt confirmée son installation, l’évêque 
de Strasbourg avait requis contre lui un mandat d’expulsion. Mais 
Bucer, soutenu par le Magistrat, sut intelligemment faire l'apologie 
de ses choix personnels. À l'été 1523, sa Justification chrétienne, en pré- 
sentant sa rupture de vœux et son mariage, dans une perspective 
apostolique, conforme à ses convictions évangéliques, emporta l’adhé- 
sion du gouvernement municipal : puisqu'il était entré dans l’ordre 
dominicain pour étudier et poursuivre des études que ses proches 
ne pouvaient lui offrir, Bucer considérait que son retour à la vie 
séculière n’avait aucun caractère scandaleux, d’un point de vue ca- 
nonique. En décembre 1524, le traité de Bucer, Fondement et cause des 
changements cultuels, définissait le style liturgique strasbourgeois, tout 
en sobriété : outre la dénonciation de la messe comme sacrifice, 
Bucer remettait en cause les rituels trop ostentatoires, tels que l’usage 
des cierges, le sel, l’eau bénite et l’huile du baptême, les vêtements 
liturgiques, les images et les autels secondaires. 

La Réforme strasbourgeoise à laquelle travailla Martin Bucer se 
voulait une voie médiane, originale entre celle de Luther et celle de 
Zwingli. Sur cette terre où la communauté juive était implantée 
dans les zones rurales, où un judaïsme populaire persistait, regroupé 
autour des synagogues de village, la Réforme sut-elle nouer des 
relations sereines avec le « Vieux peuple », le peuple de la « Première 
Alliance » ? D’une certaine façon, oui : elle le fit surtout d’un point 
de vue intellectuel et spirituel. 


1. UNE INTENSE ACTIVITÉ D’EXÉGÈSE 


Les Réformateurs alsaciens s’attelèrent rapidement à une lecture 
renouvelée de l’Écriture. Le travail exégétique accompli fut consi- 
dérable. Martin Bucer en fut l’un des principaux artisans, essentielle- 
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ment au cours des années 1527-1536. Pendant cette décennie paru- 
rent en effet les premières éditions des principaux commentaires 
bucériens ainsi que leurs rééditions. Les sources épistolaires trahis- 
sent cette extraordinaire activité : les Réformateurs de Strasbourg, 
de Bâle, de Zurich s’écrivaient, s’envoyaient leurs travaux, échan- 
geaient leurs avis, se soumettaient aux critiques des uns et des autres, 
comme le montre cette lettre du 26 septembre 1528 de Martin 
Bucer à Huldrych Zwingli : « Grâce et paix [...] Je t'envoie Sopho- 
nie, commenté à ma façon. Un peu avant la fin, jy ai traité de 
l’accomplissement des promesses prophétiques : je voudrais que tu 
le fasses lire par un frère et que tu m'en écrives ton avis. » 

Il ne s’agissait pas d’un travail en chambre : ces commentaires 
reprenaient les couts publics donnés par les Réformateurs. Nous 
savons en effet que Bucer, peu après son arrivée à Strasbourg, s’ins- 
talla dans la maison de Matthieu Zell, juste derrière la cathédrale, 
actuellement au 3 rue des Frères, et qu’il y donna des cours en latin 
d’abord, sur les Épîtres de Paul à Timothée, à Tite, et aux Philippiens, 
puis en allemand sur les deux Épitres de Pierre et sur l'Évangile de 
Jean. Ces cours et ces commentaires scripturaires fournirent aux 
Réformateurs une réflexion renouvelée sur la place et le statut des 
sources juives. Quel statut devait-on désormais accorder à l'Ancien 
Testament, aux écrits de tradition judaïque, le Talmud, les commen- 
taires des grands interprètes juifs médiévaux, tels que David Kimhi, 
Rashi, Ibn Ezra ? Même la primauté de l’Ancien Testament hébraï- 
que sur le grec (la Septante) était encore en discussion entre exégètes 
strasbourgeois et zurichois. 


Martin Bucer épousa ce vaste mouvement d’exégèse et d’inter- 
prétation biblique, qui semblait susciter l'enthousiasme de la vallée 
thénane depuis Strasbourg jusqu’à Bâle et Zurich. Dès 1527, le Ré- 
formateur publia son Commentaire sur les évangiles synoptiques, en deux 
tomes, son Commentaire sur l'Épôtre aux Éphésiens. En 1528 parut la 
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première édition de son Commentaire sur l'Évangile de Jean. L'année 
1528 vit aussi la parution de son Commentaire sur le livre de S ophonie. 
L’année suivante fut une date importante : Bucer publia son très 
gros Commentaire du psaufier. Puis l’activité exégétique du Réforma- 
teur s’interrompit jusqu’en 1536, année au cours de laquelle il fit 
imprimer son Commentaire de 1 Épôtre aux Romains. Sans doute la pré- 
paration du premier synode évangélique, en 1533, avait-elle sollicité 
toute l’énergie du Réformateur. 


Pendant ces années, les proches de Bucer furent aussi très actifs : 
Wolfgang Capiton en particulier publia ses Commentaires sur Habaquq 
et Osée en 1526 et 1528. Ce travail intense ne restait pas confiné aux 
partisans de la « foi nouvelle » : le rabbin Josselman de Rosheim, le 
représentant énergique et efficace des juifs d'Allemagne du Sud, 
fréquentait de temps à autre les cours biblique de Capiton. La proxi- 
mité et la familiarité d’amis juifs suscitaient aussi des débats : pou- 
vait-on employer, sans plus, les écrits rabbiniques dans les nou- 
veaux commentaires évangéliques ? Les vues n'étaient pas unani- 
mes sur cette question. La question suscita une polémique épisto- 
laire entre deux amis, l’hébraïsant Conrad Pellican (c: 1478-1556) et 
Wolfgang Capiton. Le premier était un bon connaisseur de la litté- 
rature rabbinique, auteur d’une grammaire hébraïque, De 040 legendi 
et intelligendi bebraeum, qui n’eut pas, il est vrai, le succès de celle de 
son maître Reuchlin, parue en 1507. Il avait copié le Sefer Shorashim 
de David Kimhi, avait constitué une collection d’écrits rabbiniques. 
En 1516, avec Sébastien Münster et Wolfgang Capiton, il publia le 
premier psautier en hébreu imprimé dans l’Empire, l’Hebraicum 
Psalterium. Pellican n’en approuvait pas pour autant Capiton lorsque 
celui-ci défendit, dans son Commentaire sur Osée, le prochain retour 
” physique des juifs en Palestine, dans la Jérusalem historique. II lui fit 
part de sa désapprobation à plusieurs reprises, notamment dans 
une lettre du 28 juin 1528. Pour Pellican, malgré tout l'attrait et 
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l'amour que suscitaient les commentaires des « maîtres » juifs, Jéru- 
salem devait demeurer un but eschatologique et spirituel, et la jus- 
tice du Christ acquise sur la croix le critère d’interprétation de toute 
l’'Écriture : 
Par une lettre récente, mon très cher Capiton, je t'avais sommairement 
adressé un avertissement amical, afin que tu n’attribues pas trop d’im- 
portance aux commentaires hébraïques, que tu sais, assurément, dépen- 
dants et proches de ceux de nos maîtres [juifs] parisiens [de la Peshaf, 
l’exégèse littérale juive] dont ils empruntent et le style et l’érudition. Cer- 
tes, il ne faut pas les négliger, mais de telle sorte qu’ils soient soumis à 
notre jugement, à nous qui, à partir de la connaissance du Christ, par la 
grâce de la foi, voyons avec plus d’acuité que les juifs, nés après le Christ. 


2. CONFRONTATION AVEC LES 
ÉVANGÉLIQUES DISSIDENTS 


La lettre de Pellican du 28 juin 1528 évoque aussi, avec inquié- 
tude, entourage de Capiton : Pellican comme Bucer, redoutaient 
l'influence qu’exerçait sur leur ami très cher un certain Cellarius. Il 
s’agissait d’un « anabaptiste » selon Bucer qui qualifie ainsi, indistinc- 
tement, toutes les tendances dissidentes strasbourgeoises opposées 
au pédobaptisme, refusant de prêter allégeance au Magistrat, indi- 
vidualistes et épicuriennes ou révolutionnaires. Cellarius n’était pro- 
bablement pas, s#icto sensu, un anabaptiste, favorable au baptême 
d’adulte et à une vie en communauté fermée, mais certainement un 
anti-trinitarien. Et, comble de l’horreur, il logeait dans la maison de 
Capiton : l’on soupçonnait son influence grandissante sur son hôte. 
Plusieurs lettres de Bucer traduisent son inquiétude concernant cet 
ancien luthérien, acquis aux thèses de Zwickau, mais aussi celle sus- 
citée par les propos de Hans Denck, avec qui Bucer était entré en 
dispute en 1526. Ce Denck était autrement plus redoutable encore : 
dans son ouvrage La Loi de Dieu, il niait la justification par la foi, 
affirmait la libre volonté de l’homme de choisir entre le bien et le 
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mal (le libre-arbitre), ne reconnaissait aucun intérêt à l'Ancien Testa- 
ment pour la foi nouvelle : 
Denck pour les anabaptistes, écrivit Bucer à Zwingli, n’est ni plus ni 
moins qu’un pape : il revient sur le libre arbitre, il fait des péchés une 
croyance vide, c’est-à-dire rien. Il enseigne que les hommes obtiennent 
par eux-mêmes la justification. 


Dans les relations que les Réformateurs strasbourgeois entretin- 
rent avec les juifs, ces dissidents jouèrent un rôle important, voire 
décisif. Dès 1524 en effet, Strasbourg avait connu un afflux massif 
de réfugiés anabaptistes venus de Suisse, accru encore l’année sui- 
vante par la terrible issue de la « Guerre des paysans », qui fit des 
milliers de morts aux portes de Saverne, la cité épiscopale. Ces 
réfugiés rencontrèrent la sympathie d’une partie de la population 
strasbourgeoise, en particulier des maraîchers, rassemblés sous la 
houlette du prédicateur Clément Ziegler. La situation devint très 
tendue avec l’arrivée de ces anabaptistes suisses, Wilhelm Reublin, 
en 1526, bientôt suivi de Hans Denck. D’autres figures du mouve- 
ment anabaptiste se présentèrent : Michaël Sattler, Martin Cellarius 
et Ludwig Hätzer. Les communautés « anabaptistes » regroupaient 
plusieurs centaines de membres, représentaient différentes tendan- 
ces d’un mouvement qui radicalisait les conceptions réformées, cel- 
les de Zwingli et même celles de Luther. Le mouvement connaissait 
aussi d’inquiétantes tendances millénaristes : c’est ainsi que le tisse- 
rand Hans Wolff annonça, au printemps 1526, par des prédica- 
tions « apocalyptiques », la fin du monde pour 1533 ! Le Magistrat 
avait pris mollement position contre ces dissidents en juin 1528. 
Mais il appartenait aux Réformateurs seuls, finalement, de contrer 
l’expansion de ces prédicateurs incontrôlables, qui ne cessaient d’in- 
quiéter Luther et les wittenbergeois, et jetaient un discrédit fâcheux 
sur l’ensemble de l'expérience strasbourgeoise. Le danger se précisa 
en 1528, lorsque les anabaptistes acceptèrent de prêter serment pour 


27 


BUCER ET LES JUIFS 


devenir bourgeois de Strasbourg, contrairement à leurs convictions. 
Désormais, pour Bucer, « l’ennemi » était dans la place. Bucer réagit 
publiquement mais surtout rédigea ses deux Commentaires sur l'évan- 
gile de Jean et sur Sophonie, qui gardent trace de ces affrontements et 
lui servirent, en partie, de manifeste. Pour lutter contre les préten- 
tions dissidentes et surtout le refus de certains d’entre eux de recon- 
naître une valeur à la Tora, Bucer affirma, dans ces commentaires 
des années 1527-1529, l’unité profonde des deux Alliances et l'amour 
que l’on devait porter à l’Ancien Testament. Il saisit l’occasion de 
son commentaire du livre de Sophonie, achevé en 1528, pour dé- 
noncer les conceptions dissidentes, mais surtout, en puisant aux sour- 
ces de l’exégèse juive, pour élaborer une affectueuse conception de 
la place des juifs dans l’histoire du salut. 


3. LES SOURCES JUIVES DANS LE COM- 
MENTAIRE SUR SOPHONIE DE BUCER 


Sophonie est un livre biblique difficile, qui fut peu commenté 
dans la tradition patristique, en raison des images hyperboliques 
employées par le prophète, de l’annonce de catastrophes et de 
malheurs s’abattant sur le peuple divin. Il fallait un certain courage 
pour en affronter les aspérités, d’un point de vue pastoral, et une 
réelle érudition pour en résoudre les difficultés exégétiques. Bucer 
s’attela à la tâche, en partie pour répondre aux controverses susci- 
tées par les dissidents à propos de l’Ancien Testament. Pour ce 
faire, le recours au texte original, au texte hébraïque, fut la priorité 
du Réformateur strasbourgeois. Dès janvier 1526, date de parution 
de sa traduction allemande du psautier de Johannes Bugenhagen, le 
Psalter wol verteutscht auss der heyligen Sprach, le texte hébraïque suscita 
l'enthousiasme du Réformateur. Bucer salua en effet la traduction 
luthérienne du Psautier à partir de l’hébreu : « C’est pourquoi ne 
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soyons pas ingrats, chers Allemands, vis-à-vis de la grâce surabon- 
dante de Dieu. Nous avons maintenant, grâce au service rendu par le 
Docteur Martin Luther, la plus grande partie de la Bible traduite de 
l’hébreu dans notre langue ». 

Si lon compare les versets de Sophonie traduits dans le commen- 
taire bucérien à ceux du Commentaire sur Sophonie de Jérôme (342-420), 
sa principale source d'inspiration, il apparaît clairement que Bucer à 
entièrement retraduit le texte biblique depuis l’hébreu. La même com- 
paraison effectuée avec la Bible de Sancte Pagninus et la Bible com- 
plète d’Érasme confirme que le Réformateur propose une traduc- 
tion de l’hébreu totalement originale. En effet, Martin Bucer recher- 
che systématiquement une traduction nouvelle, souvent astucieuse, 
qui embrasse le sens du Texte Massorétique hébraïque et celui de la 
Septante grecque, quand ils sont assez proches. C’est le cas, par 
exemple, de Sophonie 1,5 : « Ceux qui se prosternent sur les terrasses 
devant l’armée des cieux ». Bucer propose « ceux qui supplient », 
Jérôme « ceux qui adorent », le Texte Massorétique et la Septante 
respectivement « ceux qui se jettent à terre, en priant » et « ceux qui se 
prosternent ». 

Cependant, Bucer ne rejette pas pour autant le grec et accepte 
partiellement le latin pour fonder sa connaissance de la vérité évan- 
gélique : « Nous devons reconnaître que, au moyen des langues, 
comme l’hébreu, le grec et aussi, en partie, le latin, nous avons re- 
trouvé la vérité. » Bucer, en cela, reste fidèle à l’une de ses sources, la 
Ratio seu Methodus d'Érasme : « Sans la connaissance de [ces trois] 
langues, nul ne comprend ce qu’il lit. » 

A-t-il lu Sophonie dans les deux éditions de la Bible rabbinique, 
comme l’a suggéré Gerald Hobbs à propos du Psautier ? Cela est 
fort probable, car Bucer cite, dans son Commentaire sur Sophonie, les 
mêmes exégètes juifs, David Kimhi, Rachi et Ibn Ezra, qui ont 
permis l'identification de cette source dans son commentaire du 
Psautier. C’est le cas par exemple, pour Rachi (Rabbi Schlomobh), 
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cité à propos de Sophonie 1,5, et d’Ibn Ezra dans le commentaire 
de Sophonie 2,14. Dans le premier cas, le nom de Rachi est cité à 
propos de l'interdiction de jurer (pour Bucer, les juifs en ont une 
conception nuancée, qu’il oppose aux refus de prêter serment de 
certains anabaptistes), celui d’Ibn Ezra à propos de l'architecture 
des maisons palestiniennes ; l’exégète juif a pu constater de ses pro- 
pres yeux l’architecture palestinienne et apporte à Bucer un élément 
fiable pour son exégèse littérale du sens du terme « linteau » : « Ibn 
Ezrah dit que dans les maisons de Palestine qui ont des toits plats, il 
existe quelque chose qui contient les parties restantes, et qu’on à 
l'habitude de placer d’ordinaire au-delà des parties habitées, comme 
chez nous, une fois les maisons en ruine, on à l’habitude de laisser 
debout les murs restants. Jérôme [qui a vécu lui aussi en Palestine] 
ayant peut-être cela à l’esprit, a traduit par “pivot”. » 

Bucer cite à plusieurs reprises l’expression «les Hébreux (Ebraer) », 
qui peut signifier plusieurs sources : dans tous les cas, elles signalent 
des citations de David Kimhi mais parfois augmentées de com- 
mentaires d’Ibn Ezra, Ibn Giqatilla ou de Joseph Kimhi. Bucer cite 
douze fois des sources juives mais sans toujours identifier leurs 
auteurs. Dans trois cas, les sources juives permettent de préciser le 
sens d’un terme à partir d’une concordance hébraïque, le sens d’un 
mot (comme le « pélican ») à partir de son étymologie, ou le temps 
d’un verbe. Dans tous les autres cas, ces sources permettent d’éluci- 
der le contexte d’une expression ambiguë et sont précédées de : 
«ce que pensent les hébreux », à propos des idoles, de la noblesse 
des prophètes, de Baal, du mot « frontière ». Les sources juives sont 
donc utilisées pour l’approfondissement du sens littéral. C’est l’un 
des apports majeurs de l’exégèse juive au Moyen Âge. En effet, 
celle-ci connaît dans la seconde moitié du XI° siècle une mutation 
majeure. Au contact des grammairiens orientaux, l'approche jusque- 
À traditionnelle, aggadique ou midrashique, est battue en brèche 
par une approche plus littérale. Les commentaires de Rachi mar- 
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quent, à cet égard, une transition : l'approche grammaticale (« peshat ») 
s'impose, mais interpolée parfois, comme c’est le cas dans les com- 
mentaires de l’exégète espagnol Ibn Ezra au contact d’érudits mu- 
sulmans, d'éléments philosophiques. Ces deux approches se rejoi- 
gnent, d’une certaine manière, dans l’œuvre de David Kimhi. 


4. « NOS AFFAIRES NE SONT PAS 
DISSEMBLABLES DE CELLE DE LA 
NATION JUIVE » 


Dans ce Commentaire sur Sophonie, Bucer, qui évoque avec affec- 
tion le « Vieux Peuple », ne se contente pas de lui emprunter son 
exégèse. Le Réformateur recherche le lien privilégié, les affinités 
électives qui unissent les deux peuples juif et chrétien. Pour Bucer, 
ce lien s’exprime dans le fait que le peuple juif possédait, en son 
sein, les élus : 

Le peuple juif est cher à Dieu à cause des élus. La Loi (Tora) est une piété 

[pietas] commune aux deux peuples, juif et chrétien, et cette Loi c’est 

PEcriture, c’est une doctrine de piété. 


Pour Bucer, cette « doctrine de piété » n’est rien d’autre que les 
institutions (liturgies et rites) créées par Dieu pour le bon ordon- 
nancement de la vie spirituelle. Dans cette perspective, les cérémo- 
nies de l’ancienne alliance sont en continuité avec la nouvelle : 

La raison des cérémonies de la première et vieille alliance est la même que 

de l'alliance actuelle et nouvelle [.…] d’ailleurs, Dieu est le même, la foi des 

saints est la même [...] la doctrine de foi est la même ; ce que le Seigneur 

a apporté par ses cérémonies d’autrefois, et ce qui fut révélé après le Christ 

dans son Église, ne peut être différent. Le baptême dans la nouvelle 

alliance, par exemple, présente des similitudes de notre baptême avec les 
baptêmes des Anciens : les baptêmes, pour les Hébreux, étaient des pu- 
rifications et des initiations aussi. 
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Cette piété est liée aux trois âges du peuple de Dieu : Penfance 
est l’âge de l'Ancien Testament, l’« âge plus adulte » est celui du 
Nouveau, quant à l’« Âge pleinement adulte », il désigne la vie céleste 
(1 Corinthiens 13,10-12). Chacun des âges est caractérisé par une 
pénétration de plus en plus intense de l'Esprit saint : 

Qui veut comprendre ces accroissements de l'Esprit divin dans le peuple 

saint ? L'enfance, qu’il fallut former par la pédagogie de tant de cérémo- 

nies et de prières, Paul l’attribue au peuple saint quand il était encore 
enfant. Sous le Christ, il rend le peuple adolescent, car le Pédagogue (la 

Loi) s'étant retiré, il l’exhorte au libre progrès de la foi et de l’amour, 

jusqu’à qu’il parvienne à l’âge d'homme pleinement adulte comme le 


Christ. 


Les tentations de l’enfance, poursuit Bucer non sans quelque con- 
descendance, il faut le reconnaître, sont perceptibles aussi et même 
davantage, parmi ses contemporains (surtout ceux de l’Église tradi- 
tionnelle, catholique, pour Bucer !), quand ils succombent aux dan- 
gers du ritualisme et aux pratiques pharisaïque. Dans son commen- 
taire johannique, le Réformateur évoque le baptême de Jésus par 
Jean, en Jean 1,29-34 ; il saisit l’occasion d’un long développement 
sur le baptême, occupant plus de vingt pages de son commentaire 
dans l’édition contemporaine. De toute évidence un enjeu se joue 
à, dans la confrontation avec les groupes anabaptistes strasbour- 
geois. Bucer affirme d’abord la valeur ecclésiale des rites : 

Les symboles furent institués pour sauvegarder la communauté ecclé- 

siale. Par ce mode de vie dans le Seigneur, la société et la communion sont 


préservées de façon plus intense entre les saints, et la communion visible 
par le ministère de l’Église est démontrée plus efficacement. 


Puis Bucer évoque, en une doctrine novatrice et avec un grand 
sens pastoral, les trois fruits du baptême : 

Quelle est la signification du baptême ? L'usage baptismal vient des an- 

ciens, des juifs [...]. Lorsque le privilège de la grâce baptismale est conféré 

à nos enfants, ils en reçoivent trois fruits. D’abord, ils deviennent le 
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peuple de Dieu et Christ devient leur Sauveur. Par le sang du Christ, ils 
sont sauvés et ne connaîtront plus la perdition du vieil Adam. Dieu les 
reçoit dans son alliance. Le deuxième fruit, c’est que le baptême des en- 
fants est particulièrement profitable aux parents aussi. Ils sont invités à 
pratiquer, pour l’enseigner à leurs petits, une piété plus vigilante (Rm 
8,14). Ceux qui ont considéré cette miséricorde digne de leurs enfants, 
Dieu les rend zélés et ils méritent d’en être sanctifiés. Le troisième fruit 
parvient en propre aux enfants, auxquels la connaissance et la piété don- 
nent la possibilité de devenir enfants de Dieu. Ils peuvent boire, avec leur 
lait, la déférence vis-à-vis de Dieu. 


Enfin, Bucer revendique la circoncision de l’ancienne alliance 
comme un modèle : elle est, comme plus tard le baptême, une 
mortification vécue, donnée en gage aux enfants. Il est fort proba- 
ble que Calvin, qui reçut une partie de ses conceptions théologiques 
lors de son séjour à Strasbourg sous Bucer, lui ait emprunté sa 
doctrine du baptême comme nouvelle circoncision ({#skifution de la 
Religion chrétienne, XV, XVI, 3) : 

Les raisons pour lesquelles les anabaptistes rejettent le pédobaptisme 

sont connues : ils disent que le baptême est un symbole de mortification 

(Rm 6,4) dont sont exclus les enfants [...] À quoi on leur répond [...] 

que [.…] la circoncision fut un symbole de mortification charnelle, donné 

par institution divine pour les enfants incapables encore de méditer sur la 
mortification de la chair : ainsi le baptême aussi doit leur être donné. Cette 
mortification n’est pas donnée par l’adulte mais par l'Esprit de Dieu et le 

Père donne l'Esprit à quiil veut. 


Dès ces années fondatrices, Bucer accorde une préférence aux 
cérémonies juives sur celles des « nations » païennes. Seuls les rites de 
l'Ancienne Alliance sont fondés sur la Parole de Dieu, affirme-t-il 
dans son Commentaire sur l'épêtre aux Éphésiens (1527). Bien des années 
plus tard, en 1541-1544, Bucer continue de défendre cette concep- 
tion, dans son Concilium, en partie dirigé contre Calvin et son refus 
des tites : pour Bucer, les fausses doctrines et les abus papistiques 
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recouvrent et cachent une donnée divine impérissable et continue. 
Cette substance véritable est déposée particulièrement dans les pra- 
tiques juives car elles sont, les premières, fondées sur l’Ecriture. 


5. UN JANUS À LA TÊTE DE LA 
RÉFORME PROTESTANTE ? 


Ces quelques exemples d'emprunts à la tradition juive, ainsi que 
la quête d’une continuité spirituelle entre l’Ancienne et la Nouvelle 
Alliance, montrent à quel point Bucer s’est senti, intellectuellement 
et spirituellement, proches de ses frères juifs. L'histoire nous rap- 
pelle pourtant que cette familiarité affectueuse aurait pu trouver une 
expression plus heureuse, plus active lors de la sinistre affaire des 
juifs de Hesse. Dans les années 1538-1539, lors de l'expulsion pro- 
grammée des juifs hors d'Allemagne du Sud, Bucer fut plutôt fa- 
vorable à un compromis qui permettrait aux juifs de demeurer 
chez eux, en échange de conditions économiques et sociales, qui 
demeuraient dégradantes ; celles-ci furent jugées inacceptables par 
les communautés juives. L'intervention de Bucer visait à modérer la 
pression économique exercée sur les communautés juives, elle n’en 
réclamait pas, il faut le reconnaître, la suppression totale et défini- 
tive. Le Réformateur ne s’insurgea pas, dans ces circonstances, con- 
tre l’interdiction de construire de nouvelles synagogues, contre l’obli- 
gation d’assister aux tristes « Judenpredigt », à ces sermons mission- 
naites visant à la conversion des juifs. Son intervention fut ressentie 
par le rabbin Josselman de Rosheim comme une trahison. Bucer 
fut-il, pour les communautés juives, tel Janus, un homme à double 
face, l’une lumineuse et l’autre ténébreuse, d’un côté admirateur des 
intellectuels juifs et de l’autre indifférent aux drames humains liés 
aux politiques d’expulsion ? Il est difficile de répondre à cette ques- 
tion. L’ampleur de la tâche à accomplir pour fortifier la Réforme 
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strasbourgeoise, les combats à mener pour défendre son idéal de 
vraie foi, ont mobilisé toute son énergie : loin d’avoir tiré toutes les 
conséquences de cette herméneutique biblique nouvelle pour des 
relations renouvelées avec «le Vieux Peuple », Bucer fut un homme 
prisonnier d’une époque qui ne reconnaissait pas encore la validité 
d’une relation de profond respect entre juifs et chrétiens, ni d’«un 
système de pensée où le je et le #7 reconnaissent mutuellement leur 
altérité pour que le dialogue soit vrai » (Gilbert Dahan). 


Annie Noblesse-Rocher 
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Parole et idolätrie 


a Bible semble traversée par une évidence massive et indiscu- 
table, qui porte toute sa trame narrative et législative : l’homme 
sefit en relation avec Dieu et cette relation — l’Alliance — ferait 
histoire, porterait l’histoire dans son tissu d'événements, de péripé- 
HÉSEl Exigences. 

Pourtant, à y regarder de plus près, cette relation semble moins 
évidente qu’il ne paraît. Car ce Dieu dont parle la Bible, dont elle 
nous rapporte les actes et les exigences, ce Dieu n’est jamais vu en 
tant que tel, il n’apparaît jamais comme une évidence flagrante qui 
s'impose à l’homme dans une lumière totale, sans obscurité aucune’. 
Au contraire, le Dieu de la Bible est un Dieu qui parle, qui n’arrête 
pas de parler à l’homme (Dt 5,19), et même lorsqu'il agit dans 
l’histoire, cette action n’est pas effective sans la médiation d’une 
parole qui en porte l’apparaître et l’ouvre au sens et à l’entendement. 

Or ce qui caractérise en propre la parole, c’est qu’elle n’est ja- 
mais totalement de l’ordre de l'évidence. Elle ouvre une relation 
certes, et s'effectue comme la production même et la mise en œuvre 
de cette relation. Mais cela elle ne le peut que parce qu’elle a déjà 
renoncé à se produire dans une évidence totale : elle ne s’effectue 
pas d’abord comme maîtrise et possession, comme prise et em- 


1. Selon la tradition, Dieu ne s’est fait entendre qu’à travers trois écrans : l'obscurité, le 
nuage et le brouillard (Dt 4,11). 
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prise de l’un sur l’autre, mais comme entre-deux où nul n’a plus 
accès à l’autre si ce n’est précisément par le biais de la parole. 

La parole ne peut s'entendre et se déployer que dans un entre- 
deux, qui n’est ni l’un ni l’autre, et qui donc échappe à toute maîtrise 
et à toute évidence. La parole n’appartient plus vraiment à celui qui 
la prononce, puisqu’il s’exprime, c’est-à-dire la donne à entendre et 
à apprécier à un autre. En ce sens, elle lui échappe déjà au moment 
où il la prononce, c’est-à-dire l’extériorise, la laisse partir au-delà de 
lui dans l'expression à autruÿ. Et elle n’est pas à celui qui la reçoit — 
même si elle lui échoit et devient sa responsabilité exclusive —, puisque 
précisément il n’en maîtrise pas l’origine, mais la reçoit de l’extérieur 
et ne peut donc jamais s'identifier totalement à elle — à moins de la 
nier comme parole, c’est-à-dire comme entre-deux et relation. 

Un tel entre-deux n’est donc possible — et audible — que sur le 
deuil de l'évidence, c’est-à-dire sur le deuil d’un certain type de con- 
ception de la vérité. Une vérité parlée n’est plus de l’ordre de Pévi- 
dence, de la vérité totale et apodictique, s'imposant par elle-même 
et faisant sens par elle-même — et en ce sens rassemblant tout en 
elle, comprenant tout en elle —, mais elle est de l’ordre de l’interpréta- 
tion et de l’herméneutique, c’est-à-dire qu’elle suppose un vide radical 
entre les deux interlocuteurs, un vide qu’aucune évidence ne pourrait 
plus franchir et réduire, mais que seule une responsabilité pourrait 
assumer en lui donnant sens, c’est-à-dire en le maintenant parlant. 

Comme me le faisait remarquer mon père et mon maître, il y a 
deux directions différentes et complémentaires dans tout acte de 
parole. L’une se rapporte au contenu visé — ce que l’on dit, la signi- 

Jication qui fait référence à un monde et cherche à le donner à voir. 
Parler, c’est toujours dire quelque chose à quelqu'un à propos de 
quelque chose — c’est transmettre une information, et en ce sens 
chercher à mettre quelque chose en évidence. L’acte locutoire vise le 


2. Sans qu’il faille comprendre cela selon le schéma platonicien, où la parole, d’abord 
intérieure, s’extérioriserait ensuite. 
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monde à travers la signification, et cherche ainsi à le réaménager, à 
le rendre humain et habitable, à lui donner forme, une forme uni- 
versellement partageable. Mais cette première direction de l’acte de 
parole en suppose une autre, plus fondamentale, puisqu'elle porte 
la possibilité même de cette première direction : la parole fait sens. 
Elle fait sens non pas parce qu’elle porte une signification — cela, 
c’est la méprise presque systématiquement répétée par la philosophie 
au cours de son histoire. Au contraire, elle est capable de porter une 
signification parce qu’elle fait sens en tant qu’événement de parole, 
en tant qu’entre-deux ou face-à-face — en tant que dire, dirait Lévinas. 
L'événement de la rencontre est un avènement du sens où se cons- 
titue un entre-deux et sa dynamique. Ce sens — qui donne sens et 
orientation à la parole — n’est plus de l’ordre de l'évidence et de la 
maîtrise : c’est un sens toujours en état d’émergence fragile et éva- 
nescente, et donc un sens toujours désiré, toujours à chercher, comme 
l’est l’entre-deux instable qu’il produit et où il prend place’. 

Le sens ne naît et ne vit que dans la fragilité d’une rencontre, 
toujours en train de se faire et de se défaire, et ne se produisant que 
dans le paradoxe d’un événement sur lequel nul n’a prise et dans 
lequel pourtant chacun est pris et comme happé par un sens qui le 
dépasse et le transporte. Nulle transe dans ce transport. Simple- 
ment l’ouverture sur une extériorité qui ouvre au sens et exige la 
responsabilité face à ce sens en état d’émergence dans la fragilité de 
son dire. Prenons un exemple : l'amour. On ne peut aimer seul. 
Cela ne signifie pas que l’amour doit être réciproque, mais qu’il ne 
peut se déployer — et advenir — que dans un entre-deux qui lui 
donne sens — et il n’y a que l’entre-deux qui puisse faire sens. 

En ce sens, la parole est le lieu de tous les risques, car elle ne peut 
s'entendre que tendue sur un vide qu’elle traverse sans le combler 
ou le résorber. Ce vide ne préexiste pas à la parole comme l’espace 


3. Voir à ce propos la catégorie de l’action chez Hannah Arendt, dans Condition de l'homme 
moderne. d 
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préexisterait au son qui le traverse. Il est lui-même produit par la 
parole et comme creusé par elle, enfoui en elle. La parole en ce sens 
est la production d’une séparation et d’un vide à travers la relation 
qu’elle ouvre. En elle se produit le paradoxe de ce que le rabbin 
Gilles Bernheim appelait une séparation en relation. 

Nous voudrions creuser rapidement ce paradoxe en reprenant 
un commentaire qui nous semble fondamental. En effet, le célèbre 
commentateur de la Bible qu’est Rachi de Troyes (1040-1105) ter- 
mine son commentaire du Pentateuque par une remarque tout à 
fait surprenante. Le Deutéronome se termine en rappelant qu’il ne 
s’est plus levé en Israël un prophète comme Moïse qui a connu la 
Transcendance face-à-face, et cela par les signes, la main forte et la 
grande crainte que Moïse a effectuée « aux yeux de tout Israël » 
(Dt 34,12). « Aux yeux de tout Israël », dit Rachi, cela fait référence 
au fait que « son cœur l’a porté à casser les tables de l'Alliance aux 
yeux d'Israël, comme il est dit : “Et je les ai cassées devant leurs 
yeux” (Dt9,17). Or le Saint — béni est-il — à approuvé son intention, 
comme il est dit : “les premières tables que tu as cassées” (Ex 34,1) 
— tu as bien fait de les casser ! » 

Ce qui est ici significatif, c’est le fait que Rachi choisisse ce com- 
mentaire sur la brisure des tables précisément comme conclusion à 
tout son commentaire de la Tora. Comme s’il fallait en finale nous 
laisser entendre que la brisure de l’écrit est la seule manière d’empêé- 
cher que la parole écrite ne vire en idolâtrie ou en fondamentalisme. 

De quoi s’agit-il ? Remettons-nous dans le contexte scripturaire 
de cette brisure des tables. Le peuple d'Israël vient de vivre l’événe- 
ment de la révélation du Sinaï. Contrairement à ce qu’il aurait pu 
attendre — une révélation comme manifestation totale, comme ap- 
paraître apodictique du divin dans le soleil d’une évidence écra- 


4. Voir Un Rabbin dans la cité, Calmann-Lévy, Paris, 1997. 
5. Rachi reprend ici un passage du Talmud Babli, Shabat 87a. 
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sante —, le peuple n’a rien vu de Dieu. Un texte nous le dit explicite- 
ment : vous n’avez rien vu, seulement entendu une voix (Dt 4,11). 
Donc pas d’évidence, seulement une voix qui traverse un espace 
vide et intentionnellement vidé, et exprime son désir, c’est-à-dire 
ses exigences. C’est ce que décrit bien le chapitre 19 de l’Exode qui 
met en place les conditions de possibilités de la révélation : il faut 
que la montagne reste vide pour que la Transcendance puisse faire 
entendre sa voix du haut de la montagne au peuple qui reste lui au 
bas de la montagne. C’est donc bien par la séparation entre la Trans- 
cendance et le peuple que quelque chose comme une révélation — et 
une parole — peut se faire entendre et faire sens, c’est-à-dire ouvrir 
au sens et à ses exigences entre Dieu et l’homme. 

Mais voilà qui est bien difficile à entendre — et surtout à vivre. 
Car cela signifie que la révélation ne donne aucune maîtrise sur 
l «autre côté », sur le divin qui reste transcendant et ne se donne à 
entendre qu’à travers un vide et une séparation que la parole ne 
résorbe pas, mais qu’elle ne fait au contraire qu’accentuer et appro- 
fondir en en faisant le lieu même d’émergence du sens et de la 
relation qu’il soutient. 

Or précisément, c’est cette perte de maîtrise entérinée par l’AI- 
liance (Ex 24,6-8) que le peuple ne va pas supporter et qui nous est 
racontée avec l’épisode du veau d’or. Une fois les dix paroles en- 
tendues au Sinaï à travers le vide, Dieu demande à Moïse de venir à 
l'extrémité de ce vide au sommet de la montagne pour recevoir le 
reste de la Tora. Or cette absence prolongée de Moïse — quarante 
jours — qui laisse le peuple seul face au vide instauré par la révéla- 
tion, est proprement insupportable pour le peuple. En effet, Moïse 
avait jusqu'ici joué le rôle de dirigeant politique pour le peuple. Or 
il semble désormais complètement absorbé par le vide instauré par 
Ja révélation et ses effets de sens, et le peuple se sent orphelin face à ce 
vide, comme si désormais son destin politique lui échappait complè- 
tement, n’était plus de l’ordre de la maîtrise et de l'évidence. 
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D'où la tentation du veau d’or, qui n’est pas une tentation 
idolâtrique au sens courant du terme. Comme le fait remarquer 
Abraham Ibn Ezra (1092-1167), il ne s’agissait pas de confondre le 
veau d’or avec la Transcendance, et donc de prendre pour Dieu ce 
qui ne l'était pas. Non. Il s’agissait de remplacer Moïse et sa média- 
tion trop marquée par le vide — qui est l’exigence du sens — par une 
médiation plus pleine, immédiatement visible et approchable, qui 
redonne au peuple prise et emprise sur son histoire en le guidant 
dans le désert, en l’orientant dans la clarté d’une évidence brillante. 
C’est pourquoi le peuple ne demande pas à Aaron de lui faire un 
faux dieu. Écoutons le texte : « Le peuple a vu que Moïse tardait à 
descendre de la montagne et le peuple s’est rassemblé autour d’Aa- 
ron en lui disant : “Lève-toi, fais-nous des dieux qui marchent de- 
vant nous, car Moïse, cette personnalité qui nous a fait monter de la 
terre d'Égypte, nous ne savons pas ce qui lui est arrivé” » (Ex 32,1). 

Le peuple est marqué par l’absence de Moïse. Il a besoin de trou- 
ver un principe qui le rassemble et le guide en lieu et place de Moïse 
trop absent dans sa médiation. Il se tourne donc vers le pouvoir 
religieux représenté par Aaron, pour que celui-ci bouche le vide créé 
au niveau politique par la révélation. Le religieux devient ainsi une 
fonction du pouvoir politique et de ses carences. Il n’est plus le vide 
créé par la révélation pour ouvrir au sens et à ses exigences éthiques. Il 
devient la plénitude d’une évidence clinquante destinée à légitimer un 
pouvoir en faillite. C’est cela le veau d’or : une divinisation de la mé- 
diation qui empêche le sens d’interpeller l’humain à travers le vide, 
pour noyer le peuple dans l’évidence d’une signification sans faille, 
d’une foi sans vide — et en ce sens d’une fausse religion ou d’une 
idolitrie. La religion n’y est plus ouverture au sens et à sa responsabi- 
lité, mais idéologie et fondamentalisme, évidence imposée par le clin- 
quant d’un rite et de ses farandoles (Ex 32,19) — fascination. Le vide 
de la médiation s’y voit rempli par le plein d’une idole : la religion se 
met au service du politique et devient une idéologie où un opium du 
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peuple, alors que sa fonction médiatrice lui imposait de rester criti- 
que, c’est-à-dire de témoigner de l’appel éthique par rapport au poli- 
tique, avec et contre lui comme le firent les prophètes. 


Que fait donc Moïse lorsque, redescendant de la montagne, il 
est confronté à cette malfaçon de la médiation et de la religion, à 
cette divinisation du médiateur ? Il n’hésite pas un instant : il s’em- 
pare de ce qui devait faire office de médiation — les deux tables de 
l'Alliance (Dt 9,17), et il les brise aux yeux du peuple, puis il fait de 
même avec le veau d’or. Or comprenons bien la gravité du geste de 
Moïse. La Tora nous le dit elle-même : « Et les tables sont l’œuvre 
de Dieu et l'écriture est écriture de Dieu, gravée sur les tables » 
(Ex 32,16). Autrement dit, cette médiation est divine, réellement 
divine. Mais le vide qu’elle inscrit sur les tables et qui fait émerger la 
pierre au sens ne peut tenir face au plein de la médiation que repré- 
sente le veau d’or. Le sens — qui ouvre une dynamique fragile de 
rencontre et d’interpellation — risque d’être réduit à une pure signi- 
fication, visible et maïîtrisable, manipulable. C’est pourquoi, nous 
dit un midrach°, au plus Moïse s’approchait du veau d’or, au plus 
les lettres inscrites sur les tables s’envolaient, au plus ce qui est vide 
devenait plein, et au plus il devenait impossible à Moïse de porter 
ce qui au départ se portait par soi-même (Midrach Tanhouma, Ki 
tissa 26) — comme le sens se porte par lui-même. Moïse jette donc 
ces tables dont les signes d’interpellation ont disparu pour laisser 
place à la plénitude d’une vision saturée et idolâtrique. Mais ce fai- 
sant, Moïse semble porter la main sur Dieu lui-même et détruire 
quelque chose qui n’est rien moins que divin ! Comment Moïse ose- 
t-il porter ainsi la main sur Dieu lui-même ? 

C’est à cette question que Rachi vient répondre en terminant son 
commentaire sur la Tora — et en ouvrant ainsi l’écrit à un au-delà de 


6. Une interprétation orale du texte biblique par les juifs. 
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l'écrit dont témoigne son commentaire. La Transcendance elle-même 
donne son accord à cette brisure de l’écrit — füt-il divin — lorsqu'il 
risque de se transformer en idolâtrie ou en idéologie, car seule cette 
brisure peut préserver la Transcendance dans son appel en la libé- 
rant d’une mécompréhension et d’une malfaçon du divin. L’écri- 
ture constitue une médiation nécessaire pour porter la parole et 
l’'entre-deux qu’elle signifie et fait vivre. Mais cette médiation divine 
doit être brisée lorsque la recherche de sens auquelle elle ouvre, se 
transforme en maîtrise et en manipulation idéologiques, lorsque 
l'ouverture à la Transcendance et aux exigences éthiques qu’elle porte, 
se transforme en jeu de symboles et en esthétique de la foi, là où la 
signification dans sa plénitude en vient à saturer la recherche du sens 
éthique par son évidence esthétique. D’où la nécessité par delà la 
Tora écrite et pour préserver la recherche de sens dont elle témoi- 
gne, d’une Tora orale qui en commentant sans arrêt l'écrit l’empê- 
che de se statufier en idolitrie, en fondamentalisme — en fausse 
religion. Et l’on comprend pourquoi Rachi termine son commen- 
taire de l’Écriture en ouvrant l’écrit à l’oralité qui le sauve en le 
brisant… 

Mais attention. Celui qui casse le texte n’est pas — et ne peut pas 
être — n'importe qui. C’est Moïse lui-même, c’est-à-dire le média- 
teur et le législateur qui est à même de restaurer la dynamique du 
sens dont le texte témoigne, en le brisant. Autrement dit, seule la 
responsabilité collective assumée et reconnue permet d'interpréter 
le texte pour en libérer la dynamique oubliée dans la lettre. La bri- 
sure du texte doit se faire par le législateur, comme si la dynamique 
juridique — et sa responsabilité centrale au sein de la société, de sa 
vie et de sa constitution — était seule à même d'empêcher la révéla- 
tion de se figer en idolâtrie du texte et de redonner vie à la parole en 
la rendant à nouveau opérante au sein du tissu social et de ses pré- 
occupations et défis quotidiens — l’empêchant par là de se fermer 
en idéologie ou en slogans faciles où la foi fascine l’homme plus 
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qu’elle ne l'élève et ne l’éduque. Le juridique est alors la manière par 
laquelle l'écrit s’interdit de se figer et est renvoyé sans arrêt à la dyna- 
mique de l’oralité par le biais du temps qui passe et des exigences 
nouvelles de la réalité qu’il promeut. 

Cette brisure interne au texte nécessaire à la vie du texte devient 
ainsi le lieu même où je suis appelé à ma responsabilité face au 
peuple et à Dieu. Ce qui explique pourquoi dans la tradition juive la 
Tora orale — dont témoigne le Talmud — est plus déterminante que 
la Tora écrite toujours suspecte de se stupéfier en idoltrie, c’est-à- 
dire en fondamentalisme et en idéologie. C’est pourquoi on nous 
fait remarquer à propos du premier verset du Lévitique, que l’appel 
(vaigra) précède toute parole et tout contenu révélé : l’appel dépasse 
le contenu entendu — la signification obvie —, c’est ainsi seulement 
qu’il peut appeler et continuer à nous interpeller. Nécessité donc de 
l'interprétation et de son dynamisme pour échapper au fondamen- 
talisme qui est une idolitrie et une idéologie — une fausse religion. 

Cette brisure du texte ne doit jamais être oubliée dans l’appro- 
che du texte — elle doit marquer toute approche possible du texte. 
C’est pourquoi les deux tables brisées doivent reposer à côté des 
deuxièmes tables de la Loi au cœur du Sanctuaire’, c’est-à-dire au 
cœur et au centre du peuple qui les porte dans l’histoire ; cette bri- 
sure doit faire sens au cœur même de la révélation, pour l'empêcher 
de se pétrifier en idolâtrie de la médiation, de la parole, du texte — 
en fondamentalisme. 

Le texte ne contient pas la vérité : il laisse entendre une parole de 
vérité — à condition que je sois capable d’entendre la brisure à partir 
de laquelle cette parole fait sens par delà le texte figé qui la donne à 
entendre. Or cette brisure n’est pas une donnée du texte, même si 
seule elle est à même de lire le texte, c’est-à-dire de le donner à 
entendre : elle doit être renouvelée à chaque fois par le travail d’in- 


7. Voir Haameq Davar sur Nombres 10,33. 
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terprétation du texte, à partir de l’oralité et de sa tradition qui fait 
réémerger le texte à la vie et au sens. C’est ce qu’on appelle le Midrach, 
l’herméneutique juive. Mais n'importe quel midrach n’est pas possi- 
ble : seul le législateur est à même de l’exécuter. Autrement dit, l’in- 
terprétation n’est possible que si elle respecte la Halakhah, c’est-à- 
dire la responsabilité juridique communautaire qui nous incombe 
face à Dieu et à son appel éthique, et qui donne sens — orientation — 
au texte, car c’est elle qui ultimement porte le texte — comme Moïse. 

Moïse est ainsi celui qui vient briser le texte parce qu’il est res- 
ponsable jusqu’au bout — jusqu’à l'effacement — de la vie du peuple. 

Il peut être médiateur, parce que le vide en lui prévaut sur le plein : 
il était humble (Nb 12,3), prêt à s’effacer pour que le peuple soit 
sauvé (Ex 32,32). Il refusera même de devenir un « nouvel Israël », 
lorsque Dieu lui proposera de remplacer Israël par ses descendants 
(Ex 32,10-11). C’est donc lui qui représente pour Israël le véritable 
médiateur, celui qui est capable de former un vide où puisse reten- 
tir la parole de la Transcendance, celui qui ne cherche pas à prendre 
la place du peuple et à se substituer à lui, mais est capable de faire 
pardonner ses fautes à Dieu, de le sauver de la colère divine. La 
tradition a tellement intégré cette exigence de la médiation, que dans 
la Agadah de Pâque — récit traditionnel lu en famille lors de la fête 
de Pâque — Moïse n’est même pas mentionné. Il faut qu’il s’efface 
pour que nous puissions écouter encore la Transcendance dans ses 
exigences présentes de libération… 

Les chrétiens sont-ils capables d’entendre cette crainte qu’ont les 
juifs par rapport à toute médiation — fût-elle divine — qui viserait à 
combler le vide au creux duquel la Transcendance devient audible, 
et ainsi à s’accaparer la signification de la révélation en en bouchant 
le sens ? Car la Transcendance n’appartient à personne dans ses 
effets de sens, de rencontre, de relation, d’interpellation, d’action. 
Mais on peut la rendre inaudible et inpartageable lorsque l’on vise à 
s’en accaparer la signification en réduisant ses effets de sens à l’évi- 
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dence d’une vérité universelle. Parler, pour Dieu, signifie s’ouvtir 
à un Alliance, à un entre-deux, et donc prendre un risque — le risque 
de lidolâtrie. C’est dans la démesure de ce risque que se mesure 
notre responsabilité présente, à nous, juifs et chrétiens. Serons-nous 
un jour à la hauteur de cette responsabilité dont nous avons à té- 
moigner devant le monde ? C’est peut-être dans cette responsabi- 
lité où nous devons témoigner de la démesure de l’appel éthique 
face aux forces politiques que se jouera l’avenir de l’humanité. 


Édouard Robberechts 


Édouard Robberechis, philosophe, est maître de conférences à 
l'Institut interuniversitaire d'Études et de Culture juives fondé par 
les six Universités de la région Provence-Alpes-Côte d'Azur et 
rattaché à l'Université de la Méditerranée (Aix-Marseille 11). 
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référence à une terre particulière est constitutive de l’identité 
hébtaïque. Elle spécifie, je crois, le monothéisme juif de par sa 
Htée et sa centralité. Elle dépasse la simple question classique dite 
en « he x Saints » dans d’autres monothéismes. 

Pentité » juive repose, selon la tradition, sur le #rypfique fonda- 
teur suivant : A Israël: (Peuple d'Israël), Eretz-Israël (Terre d’Israël), 
Tora Israël. La non prise en compte de ces trois dimensions ne ren- 
drait qu’imparfaitement compte de cette identité. 

Quelle place occupe la terre d’Israël dans la pensée et la vie 
juives traditionnelles, et quelle signification le judaïsme donne-t-il à 
la relation entre le peuple et sa terre, telles sont les deux questions 
que nous aborderons dans notre propos. 

Nous le ferons à partir d’un corpus de textes constitués par la 
Bible, le Midrach Rabbab, le Talmud (IS-V° siècle) le « Kouzari » de 
Yehudah Halevy (KIT siècle), et le Mabaral de Prague (au XVT° siècle 
qui vit arriver nombre d’exilés de la Péninsule ibérique en terre dite 
Sainte). Ce sont les sources directes de la tradition que nous présen- 
tons ici afin de mieux comprendre comment elle réfléchit son rap- 
port à la terre. 
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1. TERRE D’ISRAËL — DIEU D’ISRAËL - 
PEUPLE D’ISRAËL : « TRINITÉ » JUIVE 


Avec Abraham le « passeur » de terre, la Révélation du Dieu 
unique de l’univers s’accompagne d’une alliance présentée comme 
éternelle et de l’assignation d’une terre d’élection. Abraham reçoit 
l’ordre de Dieu (Gn 12) d’aller vers une terre spécifique où lui et ses 
descendants seront le mieux à même de témoigner du monothéisme 
et de s’y épanouir. Lieu de l’amour conjugal entre Dieu et Israël. 

Comme une vigne se développe sur un sol propice, de même 
Israël s’épanouirait au mieux en Erefz-Israël (Kouzari). 

La Bible établit clairement le lien entre monothéisme hébreu et 
Terre d'Israël : « Et Je donnerai à toi (Abraham) et à ta postérité 
toute la terre de Canaan comme possession indéfinie et Je serai 
pour eux Dieu » (Gn 17,8), « Et toutes les familles de la terre seront 
heureuses par toi et ta postérité » (Gn 28,13). 


La tradition juive va aller très loin dans le lien unissant Dieu, 
peuple et Terre d'Israël. 

— En jouant sur le mot « Erefz » un Midrach (commentaire tra- 
ditionnel) figure en termes de relation amoureuse le rapport d’Is- 
raël à sa terre : la terre (Erefz) désire (rofsa) l'Ami (Israël) et court 
(rafsa) à sa rencontre afin d’accomplir la volonté de Dieu, appelé 
Makom, « Lieu ». 

Dieu s’intitulerait lui-même Lieu parce qu’il s’identifierait avec le 
« lieu » d’Erefz-Israël, 

Mais si Dieu est identifié à la Terre Sainte, le peuple juif aussi ! 
Ainsi dans Isaïe 51,16 Dieu déclare : « Sion, tu es mon peuple ». 
Aussi, si Israël et Dieu sont identifiés à Sion (Voir Rachi au XT° 
siècle), des cabbalistes sauteront le pas et identifieront Dieu en tant 
que Présence, à Israël, à la « Knesset Israël » (assemblée d'Israël), 
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lorsqu’elle vit en Eretz-Israël et selon la Tora. 

Eretz-Israël est comme un corps sans âme, sans la Tora qui en 
anime, et actualise la sainteté. Aussi dit un commentateur du Moyen 
Âge, Radak (sur Isaïe 62), Erefz-Israël serait comme une femme 
stérile qui ne permettrait pas aux autres peuples de la rendre fé- 
conde, et qui attend le retour de son époux, Israël (Ez 36). 


La vie rituelle et liturgique du juif chaque jour et à chaque grand 
évènement de son existence commémore le souvenir de la relation 
d'amour entre Israël et Erefz-Lsraël. 

Quelques exemples rappelés par le Grand Rabbin A. Safran dans 


son ouvrage lsraël dans le temps et dans l’espace : 

A la solennité du mariage, les « bénédictions » se rapportant au jeune 
couple juif se projettent sur le fond de « joie » créatrice, [...] dont Sion et 
Jérusalem sont le séjour. Après l'enterrement d’un juif, les membre de sa 
famille reçoivent de la part de leurs coreligionnaires le témoignage de leur 
participation à leur deuil et expression de leur réconfort, dont le vœu que 
Dieu, [...] les console avec tous ceux qui sont en deuil de Sion et de 
Jérusalem [...]. Trois fois par jour, le juif prie pour Jérusalem. À la fin du 
repas solennel du soir de Pâque, le juif prononce le souhait : « L’année 
prochaine à Jérusalem ! » Au couts de l’année, trois semaines de recueille- 
ment, neuf jours de deuil, trois jour de jeûne sont consacrés à Jérusalem ; 
lun d’eux, Ticha b’Av, le neuvième jour du mois d’Av, est empreint d’une 
tristesse particulière : les juifs commémorent en ce jour la destruction du 
premier Temple et celle du second Temple de Jérusalem. « L’atmosphère 
de Ticha b’Av », dans les synagogues et les maisons juives, « rappelle 
fidèlement l’atmosphère peinte au début du Psaume 137 : Sur les rives 
du fleuve de Babylone, là nous nous assîmes, et nous pleurâmes au 
souvenir de Sion’ » [.….]. Pour montrer que sa maison n’est pas complète 
aussi longtemps que la Maison de Jérusalem n’est pas rétablie, le juif 
laisse une coudée de sa propre maison inachevée : elle n’est pas blanchie 
avec de la chaux. 


1. Alexandre Safran, Israël dans le temps et dans l'espace, Payot, Paris, 1980, p. 58, 59, 196-197. 
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D'autre part, l'expression consacrée jusqu’à nos jours est « mon- 
ter» en Érefz-Israë] (alya), de même que l’on « monte » à la Tora 
pour la lire. Torah et « Eretz-Israël » de par la sainteté qui les consti- 
tue suggèrent l’idée d’« élévation » spirituelle. C’est qu’Eretz-Israël 
n'est une terre spirituellement « élevée » que si elle est sanctifiée par 
la Torah. C'est la condition pour que la Terre promise soit permise. 

Mais en quoi la Terre promise est-elle « sainte » ? Soulignons 
d’abord que la terre entière n’appartient qu’à Dieu. Il est significatif 
qu'une même racine, gour, veuille dire à la fois « séjourner en tant 
qu’étranger » et en tant qu’« habitant ». Ainsi Dieu déclare-t-il aux 
Hébreux : « La Terre est à Moi, car vous êtes chez Moi, comme 
étrangers et comme habitants » ou encore : « Il sera pour vous 
comme un de vos citoyens, l’étranger qui séjournera — HaGuer HaGar 
— avec vous, et tu l’aimeras comme toi-même, car vous avez été 
étrangers dans le pays d'Égypte » (Lv 19,33-35). L’étranger est assi- 
milé au Lévite qui est la figure la plus spiritualisée d'Israël puisque au 
service de Dieu dans le Temple de Jérusalem. Il n’a pas de terre en 
propre pour que les préoccupations de la possession matérielle ter- 
restre, ses aliénations, ses dérives économiques et politiques ne le 
détournent pas du service du Ciel. Il n’y a jamais eu en Erefz-Israël 
de patrimoine foncier du clergé. Le juif devait associer dans ses 
dons et dans les dîmes qu’il versait, l’étranger, le pauvre, le lévite, la 
veuve et l’orphelin, c’est-à-dire ceux qui étaient les moins « possé- 
dés » par le monde matériel parce que les moins « possesseurs », et 
les plus réceptifs aux exigences messianiques de justice et de désalié- 
nation vis-à-vis des tentations économiques. 

C’est parce que l’homme, Israël, doit se considérer comme 
« étranger » sur sa terre, que celle-ci est une terre sainte, c’est-à-dire 
étymologiquement « distincte » (Kadoch), « séparée ». Terre « dis- 
tincte » de lui, c’est-à-dire sur laquelle il n’a pas de pouvoir de pos- 
session. Terre qui pour être fertile exige le respect de règles strictes. 
Ces règles de sanctification, de distanciation sont celles de l’année 
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sabbatique et du Jubilé. Tous les sept ans, la terre est mise en repos, 
elle revient à Dieu et tous les cinquante ans, toutes les terres devaient 
être redistribuées en fonction du partage initial décidé par Dieu 
entre les tribus, (au moment d’entrer en Erefz-Israël), afin de « répa- 
rer » les inégalités accomplies au cours des ans. Certains ont dû en 
effet vendre leur patrimoine foncier à d’autres plus chanceux. Spi- 
noza dans son Traité théologico-politique (ch. 17) commente ainsi : « Nulle 
part les citoyens ne possédaient leurs terres avec un droit plus légi- 
time que les sujets de l’État des Hébreux. Ils avaient chacun une part 
égale à celle du chef de l’État et ils en restaient perpétuellement les 
propriétaires, car si la pauvreté avait réduit quelqu’un à vendre son 
champ ou son domaine, l’acheteur était obligé de le lui rendre inté- 
gralement au début de l’année du Jubilé. » Règles sabbatiques de 
dépossession, de désaliénation de l’homme par rapport à la terre. 

Ainsi Israël ne possèderait pas la terre sainte, mais 4 ferre sainte 
pourrait-on dire la posséderait pour l'éternité, malgré ses éclipses dues à 
son irrespect des règles de sainteté de la terre, et de la Tora. D’où les 
exils provoqués par Babylone, puis Rome, selon la tradition, (Israël 
n'ayant pas respecté l’année sabbatique, s’étant livré à la « haine gra- 
tuite »). Le premier exil aurait été plus court parce que les fautes 
n’attentaient qu’à Dieu (avec lidolâtrie) et non aux hommes (la haine). 

Mais la tradition déclare aussi que Dieu à exilé Israël pour qu’il 
témoigne dans le monde de l'Éternel, et éprouve sa fidélité à Dieu, 
et au souvenir d’Eretz-Israël. Exil-réparation. 


Résumons-nous : si Dieu donne la Terre Sainte à Israël, c’est 
pour qu’il se donne à la Tora, culture de cette terre. Mais si X don est 
de droit inconditionnel et éternel, la présence de fait sur la terre est liée à 
la sanctification de la terre selon des règles précises. La terre pro- 
mise n’est pas une terre permise dans n'importe quelle condition. 
La présence d’Israël comme gérant dépend de sa conduite. Mais 4 
aucun moment n’est évoquée la possibilité qu’Israël se voit retirer sa 
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vocation en Erefz-Israël au profit d’un autre peuple. C’est que Dieu 
a besoin qu’Israël soit sur sa terre pour la sanctifier, pour affirmer 
sa vocation de témoignage, de « peuple de prêtres ». Dieu a distingué 
une terre pour que cette terre soit sanctifiée par l’homme. Le Zeu 
n'est pas saint en soï, intrinséquement, de façon surnaturelle : «il n’y a pas 
de Présence réelle. » Ainsi, la source de la sainteté est en l’homme ; la 
terre ou le temple vont être les cadres pour que soit effectuée la 
sainteté virtuelle de l’homme créé à l’image de Dieu. Le lieu saint a 
une fonction maïeutique d’« accouchement » de la sainteté de 
l’homme. La source de la sainteté est donc en l'homme. C’est pourquoi 
Dieu ordonne aux Hébreux de lui faire « un sanctuaire pour qu’Il 
réside en eux et non en lui ». Dieu ne réside dans le Temple que s’Il 
habite dans l’homme (Exode 25,8). Le Psaume (78,60) proclame 
que Dieu « a établi le tabernacle en l’homme » et celui-ci est appelé 
« Jérusalem » lorsqu'il prie avec ferveur vers cette ville. 

Mais une fois définie la notion de « Terre Sainte », pourquoi une 
terre d'élection et un peuple d’élection ont-ils été suscités par le Dieu 
de l’univers ? 


2. DE LA TERRE D’ÉLECTION À 
L’ÉLECTION DE LA TERRE ENTIÈRE 


Le peuple et la terre d’élection doivent constituer la figure em- 
blématique de la condition humaine. Et c’est la raison pour laquelle 
le peuple prêtre d'Israël faisait à chaque fête de Sowcofh (des Caba- 
nes) au début de l’année juive des offrandes en faveur de toutes les 
nations de la terre, réalisant le projet confié par Dieu à Abraham : 
« par toi seront bénies toutes les familles de la terre». (Gn 28) 
= Lors de la dédicace au Temple, Salomon prie Dieu d’exaucer 
(sans condition) la prière du non-juif, celle du juif étant conditionnée 
par son observance de la Tora. Dans le rituel de la soirée de Pâque 
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on précise que c’est tout « homme » qui doit se considérer comme 
sotti d'Égypte. Cette libération serait emblématique de celle de fous 


les opprimés. 


Dans le Talmud, Erefz-Israël est appelé Tevel, « le monde » parce 
que cette terre serait « assaisonnée » de tout ce qu’il y a dans le 
monde. « Aucun lieu sur la terre n’est vide de la présence de Dieu. 
La chose ressemble à une caverne qui est ouverte sur la mer ; quand 
la mer monte et inonde la caverne, la caverne se remplit d’eau et la 
mer n’en est pas diminuée » (Pesikta de Rav Kahana, I p. 4). 

Dieu, par le prophète Malachie, affirme que toutes les nations 
de la terre révèrent Dieu. Israë] récapitulerait l'humain pout la tradition 
juive, dans toutes ses différences : le Deutéronome (32,8) précise 
que Dieu a « fixé les limites des peuples d’après le nombre des 
enfants d'Israël ». 

C’est, dit le Midrach, parce qu’Israël est microcosme de l’huma- 
nité qu’il a reçu le message universel de la Tora dans un désert, lieu 
ouvert, neutre, et non sur la Terre « Sainte ». La parole aurait sinon 
couru le risque d’un dévoiement particulariste, « chauvin ». Or pour 
le Midrach son écho en 70 langues fut entendu par les nations. 

Mais pourquoi fallait-il un peuple distingué ? Parce que Dieu 
d’après Rabbi Yehudah Halevi (KIT siècle) a tiré les conséquences 
de l'échec de l’universalisation immédiate de Sa parole depuis Adam 
jusqu’à Abraham, en passant par le déluge, la Tour de Babel, So- 
dome et Gomorrhe, etc. Il fallait donc pour que le projet divin 
puisse prendre racine sur terre commencer par en ensemencer un 
lopin avec un cultivateur. Ce sera Eretz-Israël et Abraham. L'élection 
d'un peuple pour que soit possible l'élection des peuples, telle fut la « ruse de la 
raison » divine. Ainsi Léon Bloy écrivait-il dans Le Salut vient des 
Juifs : « L'histoire des Juifs barre l’histoire du genre humain comme 
une digue barre un fleuve pour en élever le niveau. » 
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Aux temps messianiques, Dieu ramènera Israël sur sa terre 
(comme le proclament les Prophètes et en particulier Ez 37). « Je 
vous ferai remonter de vos tombes, ô mon peuple et je vous ramè- 
nerai au pays d'Israël. » Jérusalem comme Dieu et Israël portera 70 
noms, ceux des 70 nations qui viendront y prier. 


Aujourd’hui dans l’Israël contemporain s’affrontent trois princi- 
pales approches de la terre : une politique, sioniste laïque, une politico- 
religieuse, sioniste religieuse, une exclusivement religieuse, ortho- 
doxe non sioniste. Un point les unit : Erefz-Israël est la patrie histori- 
que du peuple juif, qu’on lui accorde un statut de sainteté ou pas. Les 
premiers congrès sionistes ont ainsi, toutes tendances confondues, 
rejeté les idées en faveur d’un État juif ailleurs qu’en Palestine. 

Les sionistes religieux voient dans le retour politique des juifs sur la 
terre ancestrale un signe d’ordre messianique. Et ce retour, même 
s’il est le fait des laïcs au départ, relèverait de la sainteté. La ferre 
avant la Tora, comme étape première à l’accomplissement plénier 
de celle-ci. Processus messianique peu enclin aux concessions : « Hors 
de la terre : point de salut ». Typologie du Zélote antique. La mon- 
tée en Israël serait la conséquence d’un excès de souffrances infli- 
gées par les Nations aux juifs (Talmud). 

Pour /'ultra-orthodoxte, la Tora est source de la sainteté de la terre. 
Il ne saurait y avoir de processus messianique dans un État non régi 
par la Tora, « Hors de la terre, il y a du salut », l'étude de la Tora. 
Cela étant, pour les maîtres ultra orthodoxes non sionistes, comme 
il y a quelques années pour Rav Ovadia Yossef, maître spirituel des 
Sépharades, le principe d’engager un processus de paix ne saurait 
être mis en cause (Josué avant toute chose faisait des offres de 
paix), ni celui de concessions territoriales en vue d'une vraie parx, 
” d’une paix plénière et « non trompeuse ». La sainteté de la vie prime 
sur celle de la terre qui en perdrait sinon sa sainteté si des principes 
éthiques fondateurs étaient bafoués. 


55 


TERRE PROMISE, TERRE PERMISE ? 


Concluons par une histoire juive. 

Lors de difficiles négociations avec Itzhaq Shamir (ancien pre- 
mier Ministre d’Israël), le Président Georges Bush en visite à Jérusa- 
lem demande à téléphoner à Dieu pour consulter comme le fit 
auparavant à Washington Shamir. Celui-ci dut d’ailleurs y payer fort 
cher la communication. Voulant à son tour régler la sienne, G. Bush 
apprend stupéfait qu’elle ne coûte qu’un dollar en Israël. « C’est 
qu'ici, lui explique Shamir, vous payez le tarif communication lo- 
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Récit — témoignage! 


In memoriam: 


Succoth 5700 


Le manteau oublié 


eté sur la paroi du pont reliant la salle des concerts de Fribourg-en- 
au pont Wiwilli, un simple manteau gris en bronze. Il doit perpétuer la 
ire de la déportation de 450 juifs au camp d’internement de Gurs, 
es Atlantiques, |’ « antichambre d'Auschwitz », situé à un millier de 


Lorsque vous vous rapprochez du manteau, votre impression première, 
c'est que quelqu'un a pu l'y laisser pour de bon, tant il porte les traces des 
intempéries. Mais ensuite, il vous faut vous pencher juste au-dessus pour 
pouvoir distinguer l’ étoile gravée portant le mot « juifs ». Sur la petite pla- 
quette apposée non loin de là, vous lirez ce commentaire : 


« Le 22 octobre 1940, sur ordre des autorités nazies, plus de 450 
citoyens juifs originaires de Fribourg et des environs furent déportés de ce qui 
était à l’époque la gare de marchandises, à destination du camp de Gurs, près 
de Pau. Beaucoup d’entre eux sont morts sur place, victimes de maladies et de 
faim. Mais la plupart furent déportés au camp d'extermination d'Auschwitz. » 


1. Paru dans Freiburger Rundbrief |, 2004. Traduction d'Édouard Blancy, membre 
de l'Association d'Aide linguistique humanitaire S.T.U. - France. 
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Dates des fêtes juives pour l’année 5766 
Du 4 octobre 2005 au 23 septembre 2006 


Les fêts commencent la veille des dates mentionnées ci-après à la 
tombée de la nuit. 


Nom de la fête Date civile 
Roch Hachana 5766 Mardi 4 et mercredi 5 oct.2005 
Jeûne de Guédalia Jeudi 6 oct. 2005 
Yom Kippour ( Kol nidré) Mercredi 12 oct. 2005 
Yom Kippour {fin du jeûne 19h50) Jeudi 13 oct. 2005 
Souccot { ler jour) Mardi 18 oct. 2005 
Souccot (2ème jour) Mercredi 19 oct. 2005 
Veillée de Hosha’ana rabba Dimanche soir 23 oct. 2005 
Roshha’ana rabba 
(dernier jour du loulav) Lundi 24 oct. 2005 


Chemini Atseret ( Allumage des 
bougies, Sorties des Sefarim) Mardi 25 oct. 2005 


Sim’hat Tora Mercredi 26 oct. 2005 
Hanoucca Du 26 déc. 2005 au 2 janvier 2006 
Hanoucca (1° allumage) Dimanche 25 déc. 2005 
Hanoucca dernier allumage) Dimanche 1° janvier 2006 
Jeûne du 10 tévet Mardi 10 janvier 2006 

Tou bichvate (nouvel an des arbres) Lundi 13 février 2006 

Jeûne d’ Esther Lundi 13 mars 2006 

Pourim Mardi 14 mars 2006 

Rosh hodesh nissan Jeudi 30 mars 2006 

Pessah Du 13 avril au 20 avril 2006 
Pessah (1°' seder) Mercredi soir 12 avril 2006 
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Pessah ( 2è"° seder) Jeudi soir 13 avril 2006 

Pessah (7è"° jour) Mercredi 19 avril 2006 

Pessah ( 8°" jour) Jeudi 20 avril 2006 

Soir de Mimouna _ Jeudi soir 20 avril 2006 ( 21h27) 
yom Haatsmaout Mercredi 3 mai 2006 

Lag Baomer Mardi 16 mai 2006 

yom Yérouchalaïm Vendredi 26 mai 2006 

Shavouot Juillet 13 juillet 2006 

Jeûne du 17 Tamouz 

* Jeûne du 9 Av Jeudi 3 août 2006 

Roch Hachana 5767 Samedi 23 et dimanche 24 sept. 2006 


* Du jeudi 27 juillet au vendredi 4 août 2006 ( 13h45), il est en de consommer 
de la viande ( sauf Shabbat) . ; 
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À propos de 
Le Judaïsme et l'avènement du 
christianisme! 


Si les racines juives du christianisme ont été exposées de multiples façons 
dans le cadre de l’histoire des religions ou de la littérature chrétienne contem- 
poraine, il est plus rare de trouver des études sur la façon dont judaïsme et 
christianisme ont peu à peu divergé au début de notre ère, en particulier au 
regard des sources juives anciennes. L'ouvrage publié par Dan Jaffé, à la suite 
de recherches conduites en Israël à l’Université Bar-llan ainsi qu'à l’École 
Pratique des Hautes Études à Paris, se recommande par ses qualités scientifi- 
ques : vaste information, rigueur de l'analyse, prudence des conclusions et 
souvent problématique renouvelée. L'enquête est menée à partir de la litéra- 
ture rabbinique des premiers siècles, où les allusions aux premiers disciples 
de Jésus sont rares et d'interprétation difficile, en les confrontant aux autres 
sources contemporaines, juives, chrétiennes ou païennes ; l’auteur est en 
effet représentatif d’une génération de chercheurs qui sait croiser l'étude 
talmudique avec le meilleur de la Wissenschaft des Judentums et des travaux 
historiques menés en milieu chrétien. Son travail est bâti autour de six dos- 
siers principaux consacrés essentiellement à des textes talmudiques révélant 
l'opinion des Sages pharisiens à l'égard des judéo-chrétiens, d’une part, des 
Ammei ha-arets d'autre part, juifs indifférents à l'étude et la pratique de la 
Tora, chaque péricope faisant l’objet d’une étude synoptique suivie d’une 
interprétation où sont discutées les diverses explications qui en ont été pro- 
posées. 

Mais avant d'aborder cette étude textuelle l’auteur la replace dans son 
contexte socio-historique lors d’une copieuse introduction d’une centaine de 
pages où est exposée la problématique de sa recherche : il s'agit de mieux 
comprendre l'émergence de l'institution des Sages, les Hakamim, qui après la 
crise consécutive à la chute du Temple de Jérusalem en 70 ont voulu recons- 


1. Dan Jaffé, Le Judaïsme et l'avènement du christianisme. Orthodoxie et hétéro- 
doxie dans la littérature talmudique, l°'-Il° siècles, collection « Patrimoines : ju- 
daïsme », Cerf, Paris, 2005, 484 pages. ISBN 2-204-07759-3. 
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truire la communauté juive autour des valeurs héritées du mouvement phari- 
sien, en donnant la priorité à l'étude de la Tora, à sa codification et à sa 
vulgarisation en vue d’une pratique unifiée. Ce phénomène, qui est à l’origine 
du judaïsme moderne, est envisagé dans une perspective sociologique d'étude 
des mentalités s'inspirant des travaux de Max Weber : le charisme intellectuel 
reconnu aux rabbins leur vaut une autorité sociale-et juridique, un prestige 
traditionnel qui se substituent à ceux des prêtres déchus, le savoir prend le pas 
sur l'hérédité. Les exigences de la reconstruction nationale et religieuse après 
l'échec des deux grandes révoltes contre les Romains en 66-70 et 132-135 
favorisent la prépondérance des premières générations de Sages, les Tannaïm, 
qui s'imposent peu à peu comme autorité légitime et unique face à des grou- 
pes juifs qu'ils jugent dissidents, comme orthodoxie face à des hétérodoxes, 
ou encore, dans la perspective de Troeltsch, comme une Église face à des 
sectes. Au nombre de ces hétérodoxes se placent les groupes judéo-chré- 
tiens, qualifiés parfois de nazaréens ou d'ébionites, que presque rien ne 
distingue des autres juifs jusqu’à la première révolte, mais qui se démarquent 
passivement de ce processus de normalisation pour des raisons doctrinales 
(l'importance donnée à la messianité de Jésus), de même que d’autres grou- 
pes s’en démarquent pour des raisons rituelles, les Ammeï ha-arets, peu 
empressés à mettre en pratique la Tora. Ainsi la séparation entre juifs et 
chrétiens ne s’opère-t-elle que graduellement à partir de 70, concomitante 
avec la construction d’une identité juive par le groupe des Sages, qui jugeront 
finalement les AÂmmei ha-arets récupérables mais non pas les judéo-chrétiens. 
Le terme de Min (pluriel Minim), littéralement « espèce » autre que le juif 
orthodoxe, en viendra à désigner spécialement ces judéo-chrétiens, et à la fin 
du premier siècle un texte liturgique, la Birkat ha-Minim, viendra s'ajouter à la 
prière des « Dix-huit bénédictions » de manière à les éloigner du culte 
synagogal. 

Le premier dossier concerne un récit connu en trois versions, deux dans le 
Talmud et une dans le Midrash Rabba, où R. Eliezer ben Hyrcanos, soupçonné 
d’être chrétien par un tribunal romain, se souvient et regrette d’avoir ap- 
prouvé longtemps auparavant une parole de Jésus qui lui était rapportée par 
un certain Jacob le Min. L'écart de plusieurs décennies entre la rencontre 
évoquée (avant 70 sans doute) et les regrets exprimés par le célèbre rabbin 
illustrent bien l’évolution des relations entre les Sages et les judéo-chrétiens, 
d'abord considérés comme juifs parmi d’autres aux opinions recevables puis 
comme hérétiques. L'opinion prêtée à Jésus dans les deux versions les plus 
récentes est que le salaire d’une prostituée, prohibé comme offrande (Dt 
23,19), peut cependant, en s'appuyant sur Michée 1,7, être apporté au Tem- 
ple et affecté à la construction de lieux d’aisance pour le grand-prêtre : 
inconnu par ailleurs, ce logion est jugé vraisemblable par l’auteur, alors que 
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Joachim Jeremias (Paroles inconnues de Jésus, Paris, 1970, p.32-34) y voyait 
une pointe polémique anti-chrétienne. Le second dossier présente un autre 
récit rapporté avec des variantes par trois textes talmudiques et le même 
passage du Midrash, où à la génération suivante R. Ismaël s'oppose à ce que 
son neveu Eleazar ben Dama, mordu par un serpent, se fasse guérir au nom de 
Jésus par un autre Min du nom de Jacob, et préfère le voir mourir. Ce raidis- 
sement, sans doute consécutif à la promulgation de la Birkat ha-Minim, mon- 
tre que désormais les judéo-chrétiens sont assimilés par les Sages à une secte 
avec laquelle il faut refuser tout contact. 

Le dossier suivant est consacré aux textes (trois talmudiques et deux 
midrashiques) proscrivant les écrits chrétiens, les Guilyonim (à l'origine espa- 
ces blancs ou marges d’un manuscrit) désignant les « Évangiles », probable- 
ment sous la forme sémitique encore en usage chez les judéo-chrétiens, et les 

livres des Minim », regroupés avec des apocryphes juifs comme le Siracide 
dans les sepharim hitsonim ou « livres extérieurs » au canon de la synagogue 
en cours de définition par les Sages. Le quatrième dossier présente un récit 
plein de couleur dans le traité talmudique Shabbath (116 a-b) où la sœur de 
R. Gamaliel, Imma Shalom, vient avec son frère consulter un juge judéo- 
chrétien au sujet de l'héritage familial. Comme elle lui a offert une lampe en 
or, le juge opte pour un partage égal, en contranit l'opinion de R. Gamaliel sur 
la priorité du fils (appuyée sur Nb 27,8) au nom de la supériorité de l'Évangile 
sur la Loi de Moïse. Comme le lendemain R. Gamaliel lui offre un âne, le juge 
change d'avis en disant avoir lu dans l'Évangile « Je ne suis venu ni pour 
retrancher ni pour ajouter à la Loi de Moïse », logion proche de Mi 5,17. 
l'ironie du récit, tout en dénonçant la corruption du juge, tourne donc en 
dérision l'Évangile et l'usage qui en est fait. Le malentendu apparaît donc total 
et les frontières désormais bien marquées. 

Viennent enfin deux dossiers concernant les Ammei ha-arets, désignation 
d'un groupe social diffus et sans doute nombreux, les Juifs peu soucieux de la 
connaissance de la Tora et de la mise en pratique de ses commandements, à 
l'inverse des haverim, les « compagnons » membres de confréries piétistes. Il 
s’agit sans doute de la masse des indifférents, souvent rétifs à la normalisa- 
tion que voulaient imposer les Sages. Dans les propos talmudiques qui les 
concernent, souvent très sévères aux deux premiers siècles, on ne leur attri- 
bue pas d'opinions bien arrêtées, contrairement aux judéo-chrétiens, mais 
plutôt de la négligence à l'égard de leurs devoirs religieux. On constate 
ensuite une évolution positive : le danger que représente l'influence de ces 
juifs laxistes étant écarté, les rabbins du III siècle, sûrs de leur influence 
désormais prédominante, leur reconnaissent une place légitime quoique infé- 
rieure, comme dans cette parabole du traité Hullin 92a où ils sont le feuillage 
de la vigne d'Israël alors que les hommes d'étude en sont les grappes. Faute 
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de sources provenant de ce groupe, l’auteur consacre un dernier dossier aux 
synagogues des Ammei ha-arets évoquées dans les textes talmudiques, avec 
une enquête archéologique sur celles de Naveh dans le Golan et du Mont 
Sion à Jérusalem, que l’on tend à identifier comme des synagogues judéo- 
chrétiennes, mais aussi la célèbre synagogue peinte de Doura-Europos sur 
l'Euphrate. Bien que celle-ci présente un caractère assez exceptionnel dans le 
monde juif (voir l'étude de Pierre Prigent dans Le Judaïsme et l’image, Tübin- 
gen, 1990, p.174-263), les arguments avancés pour l’attribuer également à 
des judéo-chrétiens auront quelque peine à emporter l'adhésion. On aurait 
pu également envisager un dossier sur un autre groupe marginal, les Samari- 
tains, les Kutim du Talmud, vis-à-vis desquels les Sages ont dû prendre posi- 
tion, et de façons diverses selon les périodes. 

Mais au total, l’auteur a réussi à tracer un tableau assez convaincant de 
cette période déterminante pour la formation du judaïsme rabbinique en même 
temps que pour l'émergence du christianisme, période que le public chrétien 
ne connaît souvent que de façon partielle et forcément partiale à travers les 
témoignages du Nouveau Testament et des écrits apostoliques. Sa démarche 
entraîne le lecteur qui n’est pas familier du monde du Talmud dans un parcours 
très significatif de sa complexité mais aussi de son ouverture, les débats entre 
rabbins du début de notre ère se doublant de ceux de leurs interprètes contem- 
porains. On aura avantage à prolonger cette lecture par celle du recueil édité 
par Daniel Marguerat (Le Déchirement. Juifs et chrétiens au premier siècle, 
Paris, 1996), ainsi que de quelques monographies dans notre langue à la 
problématique voisine, dues à des auteurs comme Marcel Simon (Verus Israel, 
Paris, 1948), Leonhard Goppelt (Christianisme et judaïsme aux deux pre- 
miers siècles, Paris, 1961), F Manns (Essais sur le judéo-christianisme, Jéru- 
salem, 1977), Étienne Trocmé (L'Enfance du christianisme, Paris, 1997), Si- 
mon Mimouni (Le Judéo-christianisme ancien, Paris, 1998), Peter Tomson 
(Jésus et les auteurs du Nouveau Testament dans leur relation au judaïsme, 
Paris, 2003), et François Blanchetière, qui a préfacé avec pertinence le pré- 
sent ouvrage (Enquête sur les racines juives du mouvement chrétien, Paris, 
2001), mais il semble bien d'ores et déjà que l'on dispose avec cette étude 
d’une œuvre de référence. 


Philippe de Robert 
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Adrian Schenker et Philippe Hugo (éd.), l'Enfance de la Bible hébraïque : 
L'histoire du texte de l'Ancien Testament à la lumière des recherches récentes, 
Labor et Fides (« Monde de la Bible » 52), Genève, 2005. ISBN 2-8309- 
1172-5.318 pages. 


Il s’agit de la publication d’une recherche collective menée dans le cadre 
des séminaires dits « de troisième cycle des Universités romandes ». l'objec- 
tif en est double : caractériser les témoins textuels (hébraïque, Septante, 
Vieille Latine, Vulgate, Targum et Syriaque) et présenter l’état de la question 
pour chaque partie de la Bible (Pentateuque, livres historiques, prophètes, 
psaumes, hagiographes). Ces questions fort complexes, qui remontent à l'épo- 
que patristique et qui ont été radicalement renouvelées par la découverte des 
« Manuscrits de la Mer Morte » depuis 1950, sont d’abord traitées de ma- 
nière systématique, par une bonne présentation de la recherche récente et 
notamment des projets collectifs et internationaux en cours (par les deux 
éditeurs, p. 11-33, puis par |. Himbaza, p. 34-61). 

Malgré l'aspect très technique des contributions, toutes fondées sur 
l'axiome que l’on « ne peut pas se contenter du témoignage de la tradition 
massorétique tibérienne » (p. 30), le lecteur y trouvera riche matière à ré- 
flexion historique et théologique — précisément parce que les thèmes abor- 
dés le sont toujours de manière scrupuleuse et fondamentale. Un regret ce- 
pendant, à savoir que, dans cette étude de « l'enfance de la Bible hébraï- 
que », l'apport si proche et si riche, et parfois si précis, de la philologie 
sémitique comparée ne soit pratiquement pas pris en compte pour l’interpré- 
tation des passages difficiles ; c'est là une question méthodologique incon- 
tournable, même s’il s’agit, sans doute, d’un vœu presque irréalisable. 


J.-G. HEINTZ 
Strasbourg 
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Olivier Artus, Les Lois du Pentateuque. Points de repère pour une lecture 
exégétique et théologique, Cerf (« Lectio Divina » 200), Paris, 2005. 


Dans cette petite monographie, Olivier Artus, professeur d’Ancien Testa- 
ment à la Faculté catholique de Paris, invite le lecteur à découvrir les lois 
bibliques et les débats dont celles-ci font l’objet. La démarche est illustrative et 
ne vise pas l'exhaustivité, le but recherché étant plutôt celui de présenter des 
concepts et des lignes de force que d'entrer dans les détails de l’exégèse. Le 
premier chapitre dessine les contours d'approches synchronique et diachroni- 
que des textes législatifs dans leur contexte littéraire. Ensuite, une comparai- 
son est établie entre les lois bibliques et les législations du Proche-Orient 
ancien, afin de définir ce qui serait propre à la Torah. Le troisième chapitre 
pose la question de la hiérarchie des normes exprimées dans les lois, tandis 
que le chapitre suivant tente de trouver des jalons pour une lecture canonique 
des textes législatifs. Finalement, un chapitre conclusif élabore un certain 
nombre de pistes pour une lecture théologique de la Torah. 

Le livre suppose certaines connaissances. || ne s'adresse cependant pas 
qu'à des spécialistes. Tout lecteur curieux avec un minimum de culture biblique 
devrait pouvoir l'aborder. Les langues anciennes ne sont citées que très rare- 
ment et toujours accompagnées d’une traduction française. Les termes techni- 
ques sont pour la plupart expliqués, même si ce n'est toujours dans l’ordre. 
L'écriture est engagée et se fonde manifestement sur les recherches propres 
de l’auteur. 

Personnellement, j'ai trouvé que je ne pouvais lire dix pages de l'ouvrage 
sans me trouver en désaccord avec l’auteur. Ainsi, à titre d'exemple, l'hypo- 
thèse selon laquelle le code de lois contenu en Exode 21-23 serait dépendant 
des prophètes écrivains du VIIIS siècle (Amos, Ésaïe) me semble complètement 
erronée. Mais peu importe. L'intention de l’auteur n’est certainement pas de 
dire le dernier mot sur toutes les questions abordées. Il s’agit plutôt d'attirer 
l'attention sur les lois du Pentateuque, sur la position importante qu'elles 
occupent dans le contexte biblique et sur leur pertinence possible dans le 
débat éthique aujourd’hui. Ce but est pleinement atteint. 


Jan JOOSTEN 
Strasbourg 
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Félix Garcia Lopez, Comment lire le Pentateuque, trad. par Corinne Lanoir, 
avant-propos de Thomas Rômer, Labor et Fides, Genève, 2005. ISBN 2- 
8309-1163-6. 375 pages. 


Le titre espagnol de l'ouvrage en précise bien l’objet : cette introduction 
au Pentateuque nous dit comment « on peut » lire le Pentateuque et non 
comment «_ il faut » le lire. Alors que sont remises en questions des lectures 
qu'on avait pu croire établies, ce guide pratique, à jour et bien écrit, est 
effectivement le bienvenu. Rappelons que, pendant des décennies, l'étude 
savante s’est, à de rares exceptions, coulée dans le moule de la théorie dite 
des sources qui postulait l'existence de 4 « documents » écrits entre le X° et 
le V® siècle av. J.-C. et refondus dans ce qui allait devenir la Thora juive. Le 
consensus s’est effrité puis dissous durant les vingt dernières années pour 
faire place à un débat général où les uns tentent de remettre en place une 
hypothétique histoire de la rédaction centrée sur l'événement de l'exil à Baby- 
lone quand d’autres préfèrent se replier sur une étude du texte actuel envisagé 
sous le seul angle de l’œuvre littéraire. L'auteur, professeur à l’Université de 
Salamanque, spécialiste du Deutéronome, partisan d'un Pentateuque comme 
« composition littéraire complexe, susceptible des interprétations les plus 
diverses » (l} combine deux approches, historique et littéraire, à ses yeux 
complémentaires. 

Après un chapitre de présentation générale relevant d’une démarche litté- 
raire et une brève histoire de la recherche qui met en valeur l'importance 
d’une école espagnole méconnue antérieure à Richard Simon réputé initiateur 
de la critique moderne, s'ouvrent cinq chapitres consacrés aux livres du Penta- 
teuque et suivant dans la mesure du possible l’ordre du texte. Au fil des pages 
le lecteur retrouvera un certain nombre de thèmes constitutifs du nouveau 
consensus qui semble s’ébaucher parmi les chercheurs. Ainsi en va-t-il de la 
distinction entre textes sacerdotaux et non sacerdotaux, parmi lesquels le 
Deutéronome qui présente des expressions ainsi qu'une conception spécifiques 
de la notion d'alliance par l'alternance des trois genres littéraires que sont le 
récit, la loi et la généalogie (les fameuses Toledot de la Genèse). Malgré 
quelques petites maladresses, l'ouvrage dont la bibliographie a été révisée en 
vue d’un lectorat francophone se lit bien et comblera un temps une domma- 
geable lacune. 


Jean-Pierre STERNBERGER 
Houilles 
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Louis Ginzberg, Les Légendes des Juifs, tome 5 : Josué, les Juges, Sa- 
muel et Saül, David, Salomon, Cerf/Institut Alain de Rothschild (« Patrimoi- 
nes _: judaïsme »), Paris, 2004. ISBN 2-204-07460-8, 270 pages. 


Legends ofthe Jews est un grand classique de la tradition juive vulgarisée. 
Ginzberg a su conjoindre l’érudition rabbinique avec-un vrai talent de conteur 
pour présenter sous forme narrative l’histoire biblique interprétée et enrichie 
par les maîtres du Talmud et du Midrash. Les six tomes de l’édition anglaise 
originale bénéficient maintenant de cette excellente traduction française de 
Gabrielle Sed-Rajna, avec une présentation plus commode où les notes font 
suite au texte dans chaque volume, alors que dans l'édition originale elles 
étaient regroupées dans les deux derniers tomes — Une concordance des 
éditions française et anglaise est d’ailleurs donnée en fin de volume. Après les 
quatre premiers tomes consacrés au Pentateuque, pour lequel la tradition est 
de loin la plus riche, voici la période qui conduit de l'avènement de la Loi à la 
royauté, du successeur de Moïse, Josué, au successeur de David, Salomon. La 
moitié du volume présente l’allègre récit de Ginzberg, et l’autre moitié les 
notes érudites qui le fondent et le complètent. Une anthologie de lecture 
agréable et qui rend aujourd'hui encore les plus grands services. 


Philippe de Robert 
Gabre (Ariège) 


Corinne Lanoir, Femmes fatales, filles rebelles. Figures féminines dans 
le livre des Juges, Labor et Fides (« Actes et Recherche »), Genève, 2005. 


Avec cet ouvrage riche, Corinne Lanoir offre le résultat d’un travail dense 
sur le livre des Juges. L'ouvrage commence par un inventaire fourni de la 
recherche sur les Juges et les femmes de la Bible (ch. 1 à 3). 

Dans l’historiographie deutéronomiste (HD), les Juges sont soit une char- 
nière entre la conquête (Josué) et la royauté (1 Samuel-2 Rois), soit une 
introduction à une histoire de la monarchie (1 Samuel-2 Rois) après un- 
Hexateuque (Genèse à Josué). Les Juges participent de visions différentes de 
l’histoire d'Israël. 

C. Lanoir montre la proximité et la distance des Juges à HD, signe d'un 
débat dans le livre. Les femmes des Juges ne correspondent pas au modèle 
deutéronomiste (dtr) de femmes indépendantes, respectueuses des ROÛTÉS 
masculines d'autorité (La Shounamite). 
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Les riches lectures synchroniques et féministes montrent l’unité des Juges 
dans sa diversité, l'importance extraordinaire des femmes et de la violence, 
l'intertextualité foisonnante, et différentes formes d’ironies, d'humour sur les 
valeurs traditionnelles israélites. 

Du ch.4 au ch.7, l'auteur étudie trois textes non deutéronomiques de 
« filles piliers » aux« bords » des récits de héros, mettant en jeu la relation 
père/fille. Avec Aksa, fille de Caleb, Jg 1,12-15, voici un premier récit ironi- 
que dans lequel une fille (fille d’étranger) est une figure d'autorité devant son 
père et son mari. Le sacrifice de la fille de Jephté, Jg 11, est une insertion qui 
dénonce l’autoritarisme rigide du juge Jephté. Par ce sacrifice incompréhen- 
sible, le lecteur prend ses distances avec ce qu'il lit. L'histoire de la concubine 
du lévite, Jg 19-21, est une critique des pères qui n’assurent plus la protection 
des filles, en offrant paradoxalement l’image d’un Israël à l’origine « mixte et 
mélangée ». 

Ces trois récits sont encore trois commentaires de Jos 15 ; Gn 22 etGn 
19 et Gn 34. Ils interrompent une histoire préexistante en montrant les limites 
des valeurs dir jusqu’à l'absurde. 

Consacrés à la Perse et à la crise du renvoi des femmes étrangères en 
Néhémie et Esdras, les chapitres 8 et 9 analysent un ordre canonique différent 
entre la Septante (LXX) et le Texte Massorétique (TM), et les réponses aux 
interrogations de l’époque. Dans le TM, les Juges sont suivis par Samuel, 
dénigrent Ephraïm, le Nord (Saül) et préparent David (Juda, le Sud). Dans la 
XX, Ruth suit les Juges. À la mixité dénoncée des Benjaminites, Ruth répond 
l’origine « mélangée » de David, issue d’une moabite. 

La synthèse du ch.10 s'attache au lecteur des Juges (la troisième généra- 
tion après l'exil) invité à un « regard oblique » surle« machisme éclairé » 
du Deutéronome et les silences de YHWH dans l'histoire. Les auteurs non 
deutéronomiques valorisent une vision non ethnique d'Israël. Les Juges sont 
une réflexion sur la perte. Le pire n’est pas devant, mais derrière. Jg 19-21 
offre une sortie à la crise et un avenir à une tribu condamnée à mort selon Dtr. 

Voici donc un ouvrage stimulant pour une lecture renouvelée d’un livre 
difficile. Cette lecture m'interroge enfin sur le lien des Juges avec la narration 
patriarcale qui offre aussi une représentation non ethnique et universaliste 
d'Israël. Proviennent-ils de milieux apparentés 2 


Dany NOQUET 
Arras 
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Philippe Lefebvre, La Vierge au Livre. Marie et l'Ancien Testament, Cerf, 
Paris, 2004. ISBN 2-204-07576-0. 214 pages. 


L'auteur de l'ouvrage, qui enseigne à l'École biblique des dominicains à 
Jérusalem, a déjà publié chez le même éditeur Livres de Samuel et récits de 
résurrection, où s'affirme à côté d’une solide connaissance des textes de la 
Bible hébraïque le souci de les mettre en rapport avec le message central du 
Nouveau Testament, un peu à la manière des Pères de l’Eglise et plus près de 
nous de Wilhelm Vischer. C'est le même genre d'exercice qui est proposé 
dans cet agréable petit livre sur Marie et les figures féminines de l'Ancien 
Testament, à ceci près que le point de départ est cette fois-ci le personnage du 
Nouveau Testament, et que la perspective est moins érudite que pastorale — la 
bande de couverture indique qu'il était prédicateur du Rosaire 2004. Depuis 
Eve jusqu'à la Sagesse personnifiée sont donc évoquées, d’une plume alerte, 
diverses héroïnes et diverses situations qui rappellent, parfois d'assez loin, la 
mère de Jésus et les épisodes des Évangiles qui la concernent, mais on voit 
ainsi défiler des pages de l'Ancien Testament souvent négligées, comme cel- 
les sur Riçpa, concubine de Saül (2 Samuel 21) ou Aksa, femme d'Othniel 
(Juges 1). La pertinence de certaines correspondances proposées et la cohé- 
rence de l’ensemble, affirmée dans la conclusion, peuvent prêter à discussion, 
mais on appréciera la sobriété du bibliste qui, tout en faisant dire beaucoup au 
Livre, évite de l’asservir aux dogmes mariologiques. 


Philippe de ROBERT 


Jean Alexandre, Jonas ou l'oiseau de malheur. Variations bibliques sur un 
thème narratif, 'Harmattan (« Sémantique »), Paris, 2002. 


Jean Alexandre offre une lecture originale du livre de « Jona », qui s'ouvre 
par une admirable traduction à l'écoute fine de l’hébreu, des silences et ryth- 
mes, comme en Jon. 1,4 : 

Et mon Seigneur 

a lancé un grand vent 
dans la mer et la galère 
a pensé 
se briser ; 

Lire Jonas, c'est entrer en relation avec toutes les Écritures. La Bible est 

parabole. Jonas est alors livre à conter où la lecture « habille le squelette » 


de la narration. 
Le livre fait un inventaire des influences et souvenirs historiques, il pré- 
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sente protagonistes et lieux. Jonas, fils d'Amittaï, fait référence au prophète de 
2 Rois 14,25 au temps de Jéroboam || sous domination assyrienne. Dieu y 
est Adonaï « mon maître » et Élohim, ce qui implique relation personnelle et 
universalité. Les descentes de Jonas articulent une géographie symbolique où 
s'opposent points hauts et points bas : lieu du Très-Haut et mort, sol et mer. 

l'auteur convoque textes bibliques, mythes, poètes, auteurs modernes pour 
mettre en résonance le livre avec le mot« colombe », traduction de Jonas. 
Liens labyrinthiques parfois : l'oiseau de malheur qu'est Jonas est illustré 
par ses trois descentes. Jonas porte la mort ; l’oiseau blanc de Noé, messa- 
ger d'avenir, montre comment Jonas est figure prophétique : les marins com- 
prennent avec Jonas quelle est la source du malheur ; l'oiseau parfait du 
sacrifice : « Les marins peuvent se défaire du mal en se défaisant de cet 
“oiseau-là” » ; la colombe Jonas gémit : « Dieu peut-il durablement avoir 
une relation positive aux nations 2? Jouer Ninive contre Jérusalem ? » 

À la fin, le lecteur suspendu s'interroge : L'utilisation des connotations 
sur la colombe pour lire Jonas ont-t-elles toutes la même pertinence pour 
éclairer le texte ; ne conviendrait-il pas de les hiérarchiser pour mieux sentir 
la logique narrative du conte ? Comment l’auteur se situe-t-il face aux débats 
actuels entre l’intemporalité de Jonas, conte théologique, et l’idée d’un écrit 
circonstancié ? Jonas serait un écrit tardif {IIIS siècle av. J.-C.). Comment 
Jonas travaille-t-il l’universalité de Dieu ? Comment situer le questionne- 
ment de Jonas sur la relation aux nations au regard d'Esdras et Néhémie 2 
Les conteste-t-il ? Les justifie-t-il 2 

Questions ouvertes pour souligner combien l'étude de Jean Alexandre 
reste stimulante pour lire Jonas. 


Dany NOCQUET 


Dany Nocquet, Le « Livret noir de Baal ». La polémique contre le dieu 
Baal dans la Bible hébraïque et l’ancien Israël, Labor et Fides, Genève, 2004. 
ISBN 2- 8309-1104-0. 400 pages. €32. 


Soutenue en 1999 et mise à jour pour une édition publique, cette thèse 
universitaire reconstitue un ouvrage antique qui aurait été mis à contribution 
par les auteurs des récits des livres des Juges et des Rois de la Bible hébraï- 
que. L'auteur nomme ce document perdu « Le Livret noir de Baal » car son 
contenu aurait été une polémique contre le dieu Baal. La démonstration fait 
preuve d’une incontestable virtuosité dans l'exploitation historico-critique des 
textes bibliques. 

Cela étant, on peut dire ceci : les méthodes historico-critiques ont été 
une réponse aux interrogations du monde moderne concernant les textes 
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« sacrés ». Dans une culture où le rationnel devenait dominant, les considérer 
comme sacrés était de moins en moins suffisant pour leur concéder une 
autorité. Faire le détour par leur histoire et l’environnement culturel de leur 
genèse a satisfait en grande partie ces interrogations. Pour un temps. Pour un 
temps car, à l'époque contemporaine, l'esprit insatiable des humains s'est 
tourné vers des sciences émergentes, dont celles du signe, insatisfait qu’il 
était des réponses de la critique et de l’histoire. Dès lors, la quête du sens de 
certains s’en est éloignée. 

Est-ce à dire que l'ouvrage de Dany Nocquet manque d'intérêt 2 Certes 
non, et pour deux raisons au moins : d’abord parce que ce n’est pas massive- 
ment que les lecteurs de la Bible ont délaissé la lecture historico-critique, loin 
s'en faut. Les troupes s'avancent en ordre dispersé, et beaucoup de nos con- 
temporains sont encore libérés de leurs perplexités par ce guide de lecture, 
bien que d’autres soient en quête du sens« autrement ». Ensuite, parce que 
cet ouvrage comporte l’exégèse minutieuse de textes de la Bible hébraïque 
(sur près de 200 pages). Il n’est jamais mauvais d’être contraint de scruter ces 
récits à la loupe, sous la conduite d’un expert. 


Bernard KELLER 
Wolfisheim 


Evagisto Eduardo de Miranda et José Manuel Schorr Malca, Sages Phari- 
siens. Réparer une injustice, LeThielleux, Paris, 2005. 383 pages. €25. 


« Réparer une injustice ». La bienveillance est une vertu, qui inquiète 
ceux qui se méfient de l'apologie. L'ouvrage côtoie parfois ce risque. Il vient 
du Brésil. Des auteurs, qui utilisent la bibliographie française, l’un est catho- 
lique, l’autre est juif. Ils veulent « restaurer » au sens pictural du terme, le 
pharisianisme. : 

Il y a vingt siècles de patine culturelle sur les Pharisiens. On a, pour le 
grand public, un historique du « temps des Pharisiens ». Deux courts chapitres 
sur Jésus et les Pharisiens, et la relation entre le christianisme et le 
pharisianisme conduisent à constater qu'une techouva est commencée et doit 
s'approfondir. a 

La deuxième partie présente la pensée et la personne des Pharisiens du 
Talmud, et surtout de la Michna. Ces pages sont davantage utiles aux chré- 
tiens. Ce long chapitre présente succinctement par ordre plus ou moins alpha- 
bétique 83 sages pharisiens, dont Nicodème, Gamaliel, Joseph d’Arimathée, 
Saul de Tarse et Flavius Josèphe. C'est une initiation accessible, faite pour la 
consultation, utile aux non-initiés. 
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Le texte sur la « fraternité judéo-chrétienne » est sympathique, mais peu 
documenté. On y cite à la va-vite des textes catholiques officiels, et une 
prétendue prière de Jean XXII. Enfin, il y a une traduction de |’ Éthique des 
Pères (Pirké Avot) qui justifie à elle seule l'intérêt de cet ouvrage sud-améri- 
cain. 


Fadiey LOVSKY 
Échirolles 


Flavius Josèphe, Les Antiquités juives, vol. IV livres VIII et IX. Introduction 
et établissement du texte, traduction et notes par Étienne Nodet, Cerf, Paris, 
2005. ISBN 2-204-07816-6. LXXXII (Introduction) + 416 (208 p. pour texte 
grec et notes et 208 pour traduction et suite des notes) pages. €31. 


Les livres VIII et IX des Antiquités juives contiennent le récit de Flavius 
Josèphe qui suit l’histoire biblique, de Salomon à la fin du royaume d'Israël, 
selon les données des livres des Rois et des Chroniques. Ce volume est le 
quatrième d'une série commencée en 1992. Étienne Nodet y poursuit son 
entreprise qui consiste à éditer le texte et sa traduction en donnant les résul- 
tats de ses investigations en matière de critique textuelle. || attire aussi l’atten- 
tion sur les sources non-bibliques et bibliques des livres VIII et IX dans A. J. 
(tableaux synoptiques ainsi qu’études comparatives de détail dans une annexe 
à l'introduction). La traduction s'efforce de « respecter l'archétype » en re- 
nonçant toutefois à être trop littérale, l'objectif étant de rendre accessible 
« une base documentaire exceptionnelle. » 


Bernard KELLER 


André Paul, La Bible avant la Bible. La grande révélation des manuscrits de 
la mer Morte, Cerf, Paris, 2005. 


Ce livre juxtapose de façon assez étonnante deux éléments distincts. D'une 
part, il présente, en trois longs chapitres (p. 29-205) un inventaire commenté 
très complet des écrits bibliques et parabibliques retrouvés parmi les manus- 
crits de la mer Morte, à Qumran et en d'autres sites. D'autre part, dans 
l'introduction et dans le chapitre conclusif, il offre un plaidoyer pour une 
vision nouvelle du canon biblique et de son histoire. Le second élément 
s'appuie certes sur le premier, mais il n'en découle pas de façon nécessaire. 
Les deux composantes peuvent être lues de façon indépendante. 

l'inventaire raisonné vient à point nommé. Pratiquement tous les manus- 
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crits de Qumran et environs ont été publiés, du moins dans une editio prin- 
ceps proposée dans la série « Discoveries in the Judaean Desert ». André 
Paul vient en faire le relevé pour le public francophone. Il énumère pour 
chaque livre biblique et parabiblique le nombre et l'étendue des manuscrits, 
signale les lacunes et les différences, attire l'attention sur certaines « alliances 
textuelles » (p.ex. entre Qumran et Flavius Josèphe, Qumran et la Septante). 
Le survol est à jour, remarquablement bien informé et documenté. Outre les 
livres reconnus dans le canon juif, l’auteur inclut les livres qui reprennent des 
matériaux bibliques, les élaborent ou les commentent : « apocryphes » de 
Moïse, de Josué, des prophètes, et commentaires tel le célèbre Pésher d'Ha- 
bacuc. 

La deuxième composante est plus problématique. Les données 
qumraniennes amènent l'auteur à postuler un canon beaucoup plus large 
dans le judaïsme (et le christianisme) ancien que celui qui a été retenu par les 
rabbins. Ce domaine est particulièrement complexe. Les positions maximalistes 
d'André Paul ne me semblent pas particulièrement convaincantes. De plus, ses 
hypothèses historiques poussent l’auteur à proposer une extension du canon 
chrétien. || faudrait se poser la question combien de chrétiens aujourd’hui 
lisent le Lévitique ou le Deutéronome avant de leur proposer, entre les cou- 
vertures de leur Bible, le livre des Jubilés et le Rouleau du Temple. 


Jan JOOSTEN 


John P Meier, Un certain juif, Jésus: Les données de l’histoire I. Les sour- 
ces, les origines, les dates, traduit de l'anglais par Jean-Bernard Degorce, 
Charles Ehlinger et Noël Lucas, Cerf (« Lectio divina »), Paris, 2004. 


Assurément, les éditions du Cerf ont eu raison de penser que « cette 
véritable encyclopédie sur le Jésus historique se devait d'être traduite en 
français »(p. 9) 1 Il aurait été vraiment dommage que le magistral ouvrage de 
J. P Meier, dont la publication avait fait date en 1991 (sous le titre Jesus, a 
Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus), reste plus longtemps réservé 
au seul public anglophone. 

En effet, en se donnant pour objectif d'examiner toutes les données con- 
tenues dans les évangiles et dans les autres sources disponibles concernant 
Jésus de Nazareth et de tenter de déterminer celles qui remontent réellement 
au Jésus historique, l’auteur est venu répondre aux attentes d’un très large 
lectorat. D'autre part, en optant pour deux registres de lecture, celui du texte 
_ de base, rédigé dans un langage volontairement accessible à de non-spécia- 
listes, et celui des notes techniques, à usage des chercheurs, rassemblées 
dans les 277 dernières pages, il se donne toutes les chances afin que, confor- 
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mément à son souhait, son livre, tout en contribuant à l'élaboration d’une 
christologie pour notre temps, permette à de nouveaux lecteurs de « s'initier 
à une réflexion rigoureuse sur Jésus » (p. 22). 

La première partie fait apparaître « les racines du problème », établis- 
sant d’abord avec une grande clarté la distinction essentielle à tenir entre le 
« Jésus réel » et le « Jésus historique » avant de faire l'inventaire critique 
des différentes sources sur Jésus et de souligner, en conclusion, l'importance 
de cette recherche, en particulier pour les croyants. 

La deuxième partie, intitulée « Les racines de la personne », présente les 
résultats de l'étude des sources. Le lecteur y trouvera, sous la forme d’un 
itinéraire biographique fort agréable à lire, tous les éléments permettant d’es- 
quisser, au terme du parcours, une chronologie de la vie de Jésus et partagera 
probablement, de ce fait, l'avis de l’auteur : « Le Juif marginal que nous 
cherchons à atteindre a laissé quelques empreintes dans les sables du temps. » 


Odile FLICHY 
Paris 


Marc-Alain Wolf, Un Psychiatre lit la Bible, Cerf, Paris, 2005. ISBN 2 204 
07570 1. 187 pages. 


Comme le titre du livre ne le donne pas nécessairement à penser à tout le 
monde, la Bible dont il s’agit ici est l'Ancien ou Premier Testament. || est vrai 
que cette partie de la Bible chrétienne est peut-être plus facile à lire sur le 
mode psy- (aussi bien -chologique, -chiatrique et -chanalytique) que le Nou- 
veau ou Second Testament. L'auteur, qui s'intéresse beaucoup aux phénomè- 
nes religieux et à leur interprétation dans le cadre de son travail, parvient à 
donner toute leur place à la fois aux humains et au Dieu biblique. Il se livre à 
une lecture de deux épisodes marquants de l’histoire du peuple d'Israël et de 
plusieurs récits bibliques majeurs de l'Ancien Testament pour éclairer et inter- 
préter le parcours de vie des personnages qui en sont les « héros ». Sont 
ainsi analysés la sortie d'Egypte et le miracle des lumières (Hannoucah) et les 
figures d'Abraham, d'Isaac, de Jacob, de Joseph, de Moïse, d’Esther et de Job. 
Il'est frappant de constater à quel point l'auteur, par ses remarques fines et 
souvent originales, sait nous rendre ces hommes, cette femme et ces événe- 
ments proches et actuels, malgré la distance du temps et des cultures. Cela 
s'explique notamment par le fait qu'il sait éviter autant que faire se peut le 
jargon technique et spécialisé, et parler un langage de (presque) tous les 
jours ; c’est ce qui rend son livre parfaitement abordable, sympathique et 
attrayant. Gageons que, si la Bible — toute la Bible, à la fois Premier et 
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Second Testaments — était plus souvent et plus communément lue et inter- 

prétée de cette façon, plus d’un psychiatre et. leurs clients seraient amenés 

à la lire, à la goûter même, plus souvent et plus volontiers, certainement pour 
le plus grand profit des uns et des autres. 

Bernard KAEMPF 

Strasbourg 


Jean Laporte, Les Apocalypses et la formation des idées chrétiennes, Cer, 
Paris, 2005. 127 pages. 


Le titre est prometteur : on sait combien les courants apocalyptiques qui 
parcouraient le Bas-Judaïsme ont marqué le christianisme primitif. La ques- 
tion a dominé la recherche spécialisée vers le début du XXe siècle. l'exégèse 
des textes du Nouveau Testament et particulièrement des évangiles en a été 
profondément secouée : l'intérêt nouvellement porté à la littérature que nous 
appelons aujourd'hui intertestamentaire bouleversait la connaissance que 
l’on avait traditionnellement du judaïsme dont la tendance pharisienne était 
jusque là presque uniquement prise en considération. Parmi les représentants 
les plus illustres de cette école d’historiens des religions, on peut citer en 
première ligne R.H. Charles qui publia dès 1899 Eschatology: The Doctrine 
of a Future Life in Israel, Judaism and Christianity. 

On peut comprendre que la lecture de ce livre magistral (plusieurs fois 
réédité) ait encore aujourd’hui impressionné J. Laporte au point de le pousser à 
en proposer une adaptation personnelle dans l'ouvrage ici présenté. Mais de- 
puis un siècle l’histoire du Bas-Judaïsme (et, partant, celle du christianisme 
primitif) a connu des enrichisséments considérables : les découvertes de 
Qoumran ont dévoilé tout un aspect du Judaïsme que nous ne soupçonnions 
pas. l'attente eschatologique attestée par les manuscrits dits de la Mer Morte se 
colore de manière inattendue des certitudes d’une réalisation déjà commencée. 

Cet éclairage nouveau est encore accentué par des écrits juifs étranges 
(Hékalot) qui sont les témoins d'un mysticisme très élaboré. On les jugeait 
très tardifs, mais des échos s’en décèlent à Qoumran. 

Tout cela conduit à une réévaluation de l’univers religieux dans lequel est 
né le christianisme primitif : on ne peut plus parler des influences exercées 
par le judaïsme, ses messianismes et ses eschatologies comme on le faisait il 
y a cent ans. Même les textes bien connus des « apocalypses » juives et 
judéo-chrétiennes bénéficient de cette lecture rajeunie. 

J. Laporte élève un monument au souvenir glorieux des pionniers 
RH. Charles, E Martin (sur Hénoch, 1906), E. Tisserand (sur l'Assomption 
d'Isaïe, 1909), mais il ne daigne pas s’instruire auprès de tous ceux qui, 
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depuis lors, ont patiemment labouré le champ de l’apocalyptique tant juive 
que chrétienne. Tout au plus consent-il à utiliser parfois les traductions des 
Écrits intertestamentaires (1987) de la Bible de la Pléiade. Cela ne suffit pas à 
donner à son livre les qualités que l’on peut attendre d’un ouvrage de vulga- 
risation, genre qui n’acquiert ses lettres de noblesse qu'au prix d’une parfaite 
exigence scientifique. 
Pierre PRIGENT 
Strasbourg 


Bibles en français, Traduction et Tradition, Actes du Colloque des 5-6 
décembre 2003, Parole et Silence, Paris, 2004. 248 pages. €29. 


En quatorze contributions on trouvera dans cet ouvrage les actes d’un 
colloque qui s’est tenu à l’École cathédrale et à sa Faculté diocésaine de 
théologie en décembre 2003. 

Le sous-titre donne tout de suite le ton ; on est en milieu délibérément 
catholique romain : la traduction de la Bible, nous dit-on, ne saurait être 
conçue indépendamment de la tradition. Quand on songe aux difficultés qu'a 
dû surmonter en son temps le Père Lagrange, fondateur de l’École biblique de 
Jérusalem, on garde de la plupart des contributions de l'ouvrage l'impression 
d’un rude retour en arrière. 

Tous les auteurs développent évidemment leurs convictions sur ce que doit 
être la traduction biblique, mais combien sont-ils vraiment traducteurs ? Deux, 
peut-être trois. C'est dire qu’un certain nombre d’affirmations, communes 
d'ailleurs à plusieurs contributeurs, laissent passablement perplexe. En particu- 
lier cette conception de la lecture qui considère comme un «enrichissement » ce 
que le lecteur prétend trouver dans le texte et qu'il n'y trouve en fait que parce 
qu'il l’y a projeté lui-même. C'est là que se niche la « tradition ». Mais on 
s'interroge alors sur ce que peut bien signifier « écouter ». Ce verbe biblique 
pourtant récurrent ne préoccupe guère l’ensemble des contributeurs. Ne con- 
fond-on pas finalement le sens qu’ on donne au texte avec le sens du texte ? 

« Qu'est-ce qu’une traduction catholique de la Bible 2 » (p. 139) C'est le 
titre d'une des contributions. Il situe bien la préoccupation commune à la 
plupart des auteurs : la nouvelle « Bible de la liturgie », qui est en prépara- 
tion. À quelles normes devra répondre cette version nouvelle, qui devra non 
seulement servir à la lecture publique lors des offices, mais devenir une sorte 
de nouvelle Vulgate en français, munie « des outils d'interprétation qui garan- 
tissent la lecture » (p. 6). Un canoniste, de son côté, rappelle « les règles de 
cette tutelle publique dans l’Église, qui ne laisse pas, au seul primat de l'intel- 
ligence et du savoir, la diffusion du contenu de la Sainte Écriture » (p. 140). 

La « Bible de la liturgie » qui est encore en usage avait comme objectif de 
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rendre la lecture publique des passages bibliques retenus accessible à des 

fidèles peu familiers de son texte. Mais les normes de traduction doctrinales 

avant d’ être linguistiques — envisagées pour sa nouvelle mouture sauront- 
elles sauvegarder cette accessibilité 2 

Jean-Marc BABUT 

Paris 


lan Breward (éd.), Reforming the Reformation. Essays in honour of Princi- 
pal Peter Matheson, Australian Scholarly Publications, Melbourne, 2004. ISBN 
1-74097-065-9.X + 239 pages. 


On ignore peut-être qu’il y a des historiens de la Réformation qui ont fait 
carrière en Australie. Peter Matheson est le plus connu d’entre eux : il a consa- 
cré d'importantes synthèses au monde et à la rhétorique de la Réformation, 
édité les œuvres de Thomas Müntzer en anglais, et rédigé la biographie d’Argula 
von Grumbach, femme de caractère qui n’hésita pas à prendre la plume pour 
défendre Martin Luther contre les théologiens de l’université d’Ingolstadt. 

Sur les 16 hommages que lui rendent élèves et collègues anglo-saxons, 4 
ont trait à sa biographie, 9 aux XVI et XVII: siècles, et 3 à l'histoire contempo- 
raine de l’Australie et de la Nouvelle Zélande. 

Intéressons-nous aux secondes, qui abordent des thématiques chères au 
récipiendaire : le drame biblique, support des idées réformatrices (S. Brauer) ; 
l’œuvre liturgique de William Laud, archevêque de Canterbury (l. Breward) ; la 
compréhension de la foi selon Luther (O. Janz :« En fin de compte, la foi est 
la capacité à nous comprendre et à nous accepter comme objets de l'amour 
de Dieu ») ; les manuscrits et imprimés de deux pamphlets d’Argula von 
Grumbach (©. Kommer) ; Réformation et droits de l’homme (G. Newlands) ; 
la « foi amère » de Müntzer [opposée à la foi « douce » de Luther, car 
fuyant — selon Müntzer — les œuvres de mortification] (T. Scott) ; l'irénisme 
de William Forbes, auteur des Considerationes Modestae et Pacificae (N. 
Thompson) ; Réformation et sorcellerie (Ch. Zika) ; Fridolin Meyger, entre les 
Réformateurs strasbourgeois et l’anabaptisme (A. Zorzin). 

Ces études fouillées témoignent de la variété et de la cohérence des 
recherches de P Matheson, dont l’éditeur nous livre la bibliographie en fin de 
volume (p. 236-239). Souhaitons que cet ouvrage trouve des lecteurs ailleurs 


qu'aux seuls antipodes. 
Matthieu ARNOLD 


Strasbourg 
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Bernard Rordort, Liberté de parole : Esquisses théologiques, Labor et 
Fides, Genève, 2005, ISBN 2 8309 1170 9. 242 pages. 


Quinze « esquisses théologiques » où la vérité du christianisme est qua- 
lifiée de « vérité de l'événement » (p. 237), formule prégnante qui comme 
d'autres encourageraient à multiplier les citations. Au lecteur de les découvrir 
dans des textes qui balisent des domaines aussi différents que l'architecture 
de Le Corbusier et l’ambivalence du Beau, en référence à Bernard de Clair- 


vaux, ou encore « l’inachèvement de la pensée trinitaire dans la théologie de 
Calvin » (p.195 ets.) 
Deux textes de ce recueil sont dans le collimateur : « Dominez la 


terre » (p.41 ets.) et« Les animaux captifs de la violence » (p. 69 ets.) 

Pour ce qui est du premier, je voudrais citer une amie juive qui proposait 
pour ce commencement une traduction plus douce mais plus exigeante : 
« Sentez-vous responsables ». 

Quant au texte qui responsabilise le propriétaire d’un animal domestique 
(1 Corinthiens 9,9-10 ; Deutéronome 25,4 : « Tu ne muselleras pas le 
bœuf qui bat ton grain »), il peut être considéré comme étant à l’origine du 
désintérêt de la pensée chrétienne au sort de l'animal domestique. Ne ren- 
dons donc pas responsables les scientifiques, rassurés et déculpabilisés par 
Descartes. En postulant que l'animal n’a pas d'âme, le feu vert était donné à 
toutes les cruautés de l’homme à l'égard de l'animal. Face à une science qui 
obtint lettres de noblesse et majuscule, l'éthique chrétienne n’a retrouvé le 
chemin du respect de la vie qu'avec Albert Schweitzer. 

Auparavant, des humanistes, tel Romain Rolland avaient pris le parti de 
l'animal. Dans son monumental Jean-Christophe, Romain Rolland accuse : 
« Prêtez à l'animal une lueur de raison, imaginez le rêve affreux qu'est le 
monde pour lui : ces hommes indifférents, aveugles et sourds, qui l’égorgent, 
l'éventrent [...], s'amusant de ses contorsions de douleur. » 

Quand à Rordori, à vous de juger s’il vous met en dégoût ou en appétit. 
Quand il avoue « aucune découverte thérapeutique importante n'est due indis- 
cutablement à l'expérimentation animale » (p. 73). La compassion face à l’ani- 
mal « que Montaigne désignait d’un mot magnifique, la« bénignité envers les 
créatures », reste Un vœu pieux... 

Francis MULLER 
Strasbourg 
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Colette Kessler, L'Éclair de la rencontre. Juifs et chrétiens : ensemble, 
témoins de Dieu, Parole et Silence, Paris, 2004. ISBN 2-84573-214-4. 308 
pages. €25. 


En 2001 paraît Judaïsme et christianisme, l'écoute en partage, de Cathe- 
rine Chalier et Marc Fæssler (recensé dans Foi & Vie d'avril 2002, p. 89). 
Colette Kessler qualifiera de dialogue exemplaire cette étape majeure dans le 
rapprochement de juifs et de chrétiens. Elle ajoute aujourd’hui sa propre voix/ 
voie à cette étape en publiant son Éclair de la Rencontre. C'est d’abord un 
témoignage qui donne à comprendre comment, de la petite enfance aux an- 
nées qui ont suivi celles où elle était contrainte de porter l'étoile jaune, des 
circonstances et — bien entendu — des rencontres ont amené C. K. à consacrer 
sa vie à faire connaître le judaïsme, que ce soit dans les communautés juives 
ou dans de constantes rencontres avec des chrétiens de toutes sortes. 

Après des décennies, elle a entrepris de rassembler, par thèmes, ses articles 
et les textes de ses conférences : « Identité juive et Tora » développe des 
variations sur le caractère à la fois singulier et universel du peuple juif ainsi 
que sur l'actualité du message biblique. « Sur la rencontre judéo-chrétienne » 
évoque d'abord les précurseurs et les pionniers du dialogue judéo-chrétien, 
Fr. Rosenzweig, Martin Buber et Edmond Fleg. Vient ensuite ce qui pourrait 
être considéré comme une théorie et une pratique du dialogue, au point où il 
est arrivé, dans les meilleurs cas, au début de notre XXI° siècle. Afin que nul 
n’en ignore, les groupes de textes qui constituent les trois derniers chapitres 
font connaître « Un regard juif sur Jésus, Marie et Paul » puis l'éclairage 
qu'apporte le Midrash sur des textes du Nouveau Testament, et enfin des 
commentaires sur les documents chrétiens récents sur le judaïsme (dont« Église 
et Israël » des Églises de la communion ecclésiale de Leuenberg, traduit en 
français dans Foi & Vie de février 2002). 

On rencontre, en maints endroits de cette collection, l’insistance à inviter 
les juifs à sortir de leur quant-à-soi. Autre insistance, celle qui évoque le 
milieu du judaïsme libéral comme celui qui a le mieux permis à l’auteur d'agir 
pour que, de « l’éclair de la rencontre », surgisse un élan nouveau. 


Bernard KELLER 
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Gérard Israel, Dieu est-il laïque 2 Fin des intégrismes, Calmann-Lévy, 
Paris, 2005. 380 pages. 


Il s'agit de savoir si les autorité religieuses seraient prêtes à « accepter un 
réexamen de leur credo et de leur histoire en vue d'ouvrir la voie à une nou- 
velle tolérance ». D'où la question évidemment provocante sinon accrochante 
dutitre :« Dieu est-il laïque 2? » Et on commencera un rapide inventaire des 
réponses proposées par le rappel des significations variables de l'adjectif « laï- 
que »ou« laïc ». Car le sens premier est ecclésiastique, pour désigner ce qui 
ne fait pas partie du clergé. Un sens second indique une identité indépendante 
de toute réalité confessionnelle. Notre auteur cumule sans doute les deux 
significations, si Dieu n’est la possession d'aucun clergé ni le bien propre des 
religions. Le problème est alors que « chaque religion impose à ses fidèles des 
croyances et des pratiques qui ne sont pas toutes compatibles les unes avec les 
autres et dont le pouvoir politique doit assurer la coexistence » (p.12). Mais par 
ailleurs chaque religion contient « un principe universel » au nom duquel nous 
pourrions nous ouvrir les uns et les autres, juifs, chrétiens et musulmans, à une 
attitude inclusive après des siècles d’exclusions mutuelles. 

Le judaïsme, en premier lieu, n'est-il pas une « religion de l’homme » 
ouverte sur la perspective messianique ? La théologie biblique est en effet 
moins une religion pour un Dieu qu’une anthropologie pour l'humanité. À ce 
point du paradoxe, le christianisme n’est plus enfermé dans son assurance. 
Ouvert tant par le Conseil œcuménique des Églises que par le Concile catho- 
lique de Vatican Il, au-delà des certitudes dogmatiques, les convictions spiri- 
tuelles permettent un nouveau regard, en amont vers le judaïsme d’où il vient, 
et latéralement sur l'islam qui le poursuit. Certes, nous n’en sommes pas tous 
au même point, même si des courants semblables traversent les grands mo- 
nothéismes : ils ont chacun ses intégristes, et ses libéraux, et son identité 
plus ou moins en phase avec le monde moderne. Et Gérard Israel note à juste 
titre que le problème actuel des religions n’est plus celui d'une vérité révélée 
dont se réclamer mais de l'articulation du religieux au politique. La société 
contemporaine est moins en recherche de juste cause pour laquelle mourir 
que du vrai bien qui permette de vivre ensemble. Il reste alors à retrouver que 
« du plus haut vienne la certitude de l'existence d’une communauté humaine 
[...] dans laquelle la priorité reste une perception adéquate et généreuse de 
l'autre soi-même qu'est le prochain »(p. 272). 

Car Dieu est laïque, il n'est pas religieux, il est humain, et on dit que le pire 
inventé par les hommes contre le vrai Dieu de tous, ce sont les religions à 
notre image. Le mystère de Jésus, pour les chrétiens, le dit à sa manière. 

Michel LEPLAY 
Paris 
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Paul Giniewski, Antisionisme : le nouvel antisémitisme, Cheminements, 
Bron, 2005. 318 pages. €22. 


Dès le début des années 1970, Paul Giniewski commençait un combat. 
Sur sa bannière : « Israël (entendez l’État), Juif des nations ». Le nouvel 
antisémitisme du titre de son dernier livre est explicité, s’il en est besoin, par 
cette citation (p. 279) :« [...] de la manière dont on traitait les Juifs jadis et 
naguère on traite |’ État juif aujourd’hui. » Documentée par une attention 
sourcilleuse, restée vive pendant des décennies, cette véritable somme ana- 
lyse la mutation de l'antique virus antijuif en antisionisme. L'enseignement de 
la haine, la démonisation et la négation d'Israël par l'éducation et les media 
du monde arabo-musulman vont gauchir la perception de l'État juif par l’Eu- 
rope (devenue « pro-palestinienne ») et donner à la chrétienté contempo- 
raine la tentation de renouer avec l’ancienne théologie. PG. montre la propa- 
gation du virus mutant à travers toute la communauté internationale. | pointe 
notamment la récente Conférence des Nations Unies sur le racisme, la xéno- 
phobie et les autres formes de discrimination de Durban (septembre 2001), 
dont la quasi totalité des débats a été consacrée à des charges contre Israël. 
Sous le titre « Israël contre Israël », s'ouvre ensuite un chapitre qui n'aurait 
pas pu être écrit il y a quarante ans. La vision que PG. donne des Israéliens est 
celle d’un peuple fatigué de la guerre qui« déboulonne Massada ». Il juge 
avec sévérité — et passion — les hommes politiques et les organisations paci- 
fistes d'Israël. Son analyse aboutit à la conclusion d’une complicité unilaté- 
rale de ces Israéliens avec les Palestiniens. Elle menace l'existence même de 
l'État. Ce serait là l’héritage de l’ancienne haine de soi qui animait une partie 
du judaïsme quand celui-ci était naguère opprimé. 

Vaincre l’antisionisme ? PG. pense que son livre doit y aider même s’il 
faudra du temps pour sortir d’un combat dont l'issue reste incertaine. dans la 
perspective d’un second Auschwitz au Proche-Orient. On se demandera si 
l'énoncé des faits et la rationalité du discours peuvent entamer tout ce qu'il y 
a d’irrationnel dans les attitudes des parties concernées par le conflit Israëlo- 
palestinien. 


Bernard KELLER : 


et 


André Jacques, Trésors d'humanité. ltinéraire d’un témoin solidaire, Cor. 
seil œcuménique des Églises/Cerf, Paris et Genève, 2004. ISBN 2-204- 


_07341-5. 206 pages. €19. 


Qu'est-ce qu'un « chrétien de gauche, socialiste » ? Un militant 
multicartes, serait-on tenté de répondre à la lecture de ce livre dans lequel 


81 


PARMI LES LIVRES 


l'auteur narre sa propre vie. D'abord enseignant dans un lycée technique du 
Sud-Ouest, « par choix », l’auteur est devenu ensuite responsable d'un éta- 
blissement d'accueil de réfugiés de la Cimade puis permanent du Conseil 
œcuménique des Églises à Genève. La liste de ses engagements est impres- 
sionnante et couvre à peu près le champ politique obligé de son époque : le 
christianisme social, le mouvement international pour la réconciliation, la 
guerre d'Algérie, l'apartheid, les Indiens d'Amérique latine, l'Asie, les Afri- 
cains, les réfugiés en France, les droits de l’homme, les droits des femmes, 
sans oublier le soutien exclusif aux Palestiniens. Avec des contreparties qui 
font tache — mais c'est la loi du genre — que l’auteur a l'honnêteté de 
reconnaître et qu’il qualifie d’« erreurs d'appréciation » : silence sur les 
victimes du stalinisme, aveuglement sur l’atroce famine qui sévissait en Chine 
maoïste qu'il visitait émerveillé durant la Révolution culturelle, ambiguïté sur 
l'usage de la violence dans les luttes — thème qui nourrit la fin de son livre. 
Penchant plutôt pour la non-violence, Jacques juge l'usage de la violence 
parfois « juste »et« légitime » quoique, admet-il, la victoire ainsi acquise 
« n’assure pas systématiquement le triomphe de ce qui est juste et vrai ». 
Qu'est-ce qui a fait ainsi militer André Jacques ? Assurément des épreuves 
vécues durant la guerre qui marquèrent sa jeunesse, mais surtout la recherche 
« de sens, de justice et de fraternité », doublée de l'envie « de participer à 
l’histoire qui se construit ». Sa démarche le conduit de la compassion pour 
les victimes au combat politique afin d'éradiquer les causes des injustices. Est- 
ce suffisant pour mener une analyse rigoureuse et critique de notre monde et 
des moyens de le transformer dans la perspective du royaume de Dieu 2 
Entre « chrétien »et« de gauche », entre pensée et action, le curseur pen- 
che visiblement vers le second terme, témoignage d’une époque et d’un cou- 
rant de l’Église dont André Jacques aurait élargi l'audience s’il nous avait 
crédités d’une réflexion théologique aussi ambitieuse que ses engagements 
sociopolitiques. 


Sylvain DUJANCOURT 
Strasbourg 


Rémi Brague, La Loi de Dieu. Histoire philosophique d’une alliance, Gal- 
limard (« L'esprit de la cité »), Paris, 2005. 400 pages. €25. 


Gagnant du terrain et s'émancipant même du droit dit naturel, il y a belle 
lurette que le droit a cessé de faire fond sur une quelconque loi divine, deve- 
nue caduque. Pour en exhumer la question, trop vite baillonnée et déclarée 
inapte au service de l’agir humain, et la remettre à flot, il faut de l'audace. Rémi 
Brague n'en manque pas. De sagacité non plus : il n’use de cette audace 
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qu'après l'avoir judicieusement lestée d’une dose de générosité intellectuelle, 
assez pour que, sans ostentation, l'ouvrage qui en résulte porte la marque 
d'une pensée novatrice. Les hommes se passent de Dieu, soit. Mais la loi 
peut-elle se passer de Dieu 2 

D'où qu'elles viennent, il brave les idées reçues et ne se gêne pas pour 
démonter les partis-pris et souligner des affinités là où d’autres ne voient que 
d'irréductibles oppositions, fût-ce entre les cultures (Athènes et Jérusalem) ou 
les religions (iudaïsme, christianisme, islam) ou encore d'une époque à l’autre 
(Antiquité, Moyen Âge, Modernité). Aidé d’une loupe herméneutique, il pros- 
pecte un terrain qui apparaît truffé de paradoxes, car n’est en fait qualifiée de 
divine qu'une loi dont les contractants eux-mêmes refusent qu'elle soit réduite 
aux conditions de sa formulation : elle est par définition « extérieure à l’hu- 
main et transcende le quotidien » (p.31), et peu importe qu'elle prenne son 
départ dans la nature ou dans l’histoire. Liée au politique, elle se concrétise 
selon diverses modalités. Au Moyen Âge, alors que le judaïsme est complè- 
tement désétatisé, voire dépolitisé, on peut dire du christianisme qu'il « a 
conquis l'Etat à partir de la société civile [tandis que] l'islam, à l'inverse, a 
conquis la société civile à partir de l'Etat » (p. 53). 

Mais quid de la loi divine dont notre Modernité - malicieusement qualifiée 
de postmédiévale — prétend avoir tordu le cou ? Or, s'affranchir d’un certain 
type de joug religieux est une chose. C’en est une autre quand, s'agissant de 
l'agir humain, reste intacte la question de sa normativité ou le fait qu’une loi 
peut défaire ce qu'une autre a prescrit. D'où la loi tire-t-elle sa force s'il faut 
qu’elle ait force de loi ? Sinon de Dieu, en tout cas pas d'elle-même. Entre les 
deux extrêmes qu'à cet égard sont anarchie et théocratie, s’insinue cette no- 
tion de loi qu’on appelle divine. Divine parce qu’en matière d'agir humain la 
normativité par quoi celui-ci se régit échappe tant à l’obsession de la loi qu'à 
celle du salut. La normativité n’est pas le monopole de la loi, et elle peut 
emprunter d’autres voies, comme celles du désir plutôt que celles du besoin. 
D'ailleurs, même au sein des trois monothéismes, le « besoin de divin » 
qu'on veut pointer à travers la notion de loi en dépasse le cadre strictement 
juridique. Aussi, jouant l'avocat du diable, Montesquieu dira que c'est juste- 
ment « parce qu’elle n’est pas divine que la loi a besoin de Dieu ». Ou qu'à 
défaut de Dieu, elle n’est de nos jours tenue pour sacrée qu'en vertu de 
quelque autre principe qui, pour n'être pas divin, n’en finit pas moins de nous 
faire prendre des vessies pour des lanternes. 

Certes, au cours des âges, la traversée culturelle des trois monothéismes 
est parfois assombrie, voire aveuglée par l’obsession qu'entretient un léga- 
lisme d'autant plus désincarné que Dieu même sombre sous le poids de sa 
propre loi, sitôt ramenée à une lettre qui tue. Il n'empêche, la notion médié- 
vale de loi divine a peu de ressemblance avec celle qu’on lui attribue. On peut 
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même peut dire de la notion courante de loi divine qu’elle est une invention de 
la Modernité ; et là n’est pas la moindre surprise que nous réserve cet ouvrage 
magistralement conçu et mené à terme dans un style au scalpel. On finit par en 
être convaincu : même le Moyen Âge jamais ne résout Dieu à une loi. Si bien 
qu'à cet égard comme à d’autres, la Modernité est quant à elle bel et bien 
« sortie » du Moyen Âge, Brague n’en disconvient pas, mais dans les deux 
sens du terme : elle prétend en avoir quitté le lit alors qu’elle en provient tout 
autant sinon plus. N'ayant rien qu’elle n'ait reçu, elle ne prête qu'aux riches 
s'ils sont nantis de préjugés à l'égard d’une tradition qu’ils méconnaissent et 
dont, pour finir, elle se résout à n'être qu’une bien ingrate caricature. 

Tels sont les Temps modernes au jeu desquels tout le monde se prête, fût- 
ce par défaut d’un Dieu qui soit autre qu’une donnée de la nature ou de 
l’histoire. Rien d'étonnant que, sur le plan théologique, du Moyen Age ils 
semblent n’en faire que le procès, l’affublant d'une intention qui n’en est pas 
digne. Drêlement modernes, les temps modernes iront jusqu’à l’accabler 
d’une notion comme celle de loi divine qui, peu ou prou contrefaite, fleure 
pourtant si bon le Moyen Âge que, durant la parenthèse qu'ils sévissent, à n’en 
pas croire ce qu'on lit, elle va leur servir d’exutoire. 

Je nai rien dit de l'alliance qu'annonce le sous-titre. Je voulais simplement 
vous mettre l’eau à la bouche. Mais la porte qu’entrouvre Brague donne sur 
l'esquisse d’un rapport entre le droit et la liturgie, l'éthique de l'agir quotidien 
et l'eschatologie du pain qu'on ne peut rompre qu'avec d'autres et tandis 
qu’on fait route vers un nouveau ciel et une terre nouvelle. 


Gabriel VAHANIAN 
Strasbourg 


LE SERRE-LIVRES 


Othon Printz, Avant Schweitzer. Les génies tutélaires de Lambaréné, 
Lettre-préface de Rhéna Schweitzer-Miller, Jérôme Do Bentzinger Éditeur, 
2004. ISBN 2 844960 014 8. 190 pages. €18. 


La forêt vierge n’était pas vierge lorsqu'Albert Schweitzer s'installa sur les 
bords de l’'Ogooué en 1913. Vierge de missionnaires, s'entend. C'est le 
mérite d'Othon Printz, qui fut président de la Fondation internationale de 
l'hôpital Schweitzer de Lambaréné, de rappeler dans cet ouvrage les trois 
« génies tutélaires » qu'Albert Schweitzer désignait comme ses prédéces- 
seurs : Robert Nassau (1835-1921), Valentine Lantz (1873-1906) et Mau- 
rice Robert (1876-1913). Ils avaient en commun de conjoindre évangélisa- 
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tion et activité médicale et soignante. De surcroît, comme le note Rhéna 
Schweitzer-Miller, chacun d'eux rehaussa son engagement par une particula- 
rité_: l'ethnologie, le dévouement intense, le souci d'améliorer la qualité de 
vie des autochtones. l'ouvrage s'achève par une « conférence virtuelle » 
réunissant ces quatre personnalités qui ont marqué durablement Lambaréné. 
Une manière originale de perpétuer les « génies »de la mission protestante. 


Sylvain DUJANCOURT 


Félix Moser, (Se) donner : à quoi bon 2, Éditions de l'Hèbe (« La ques- 
tion » 29), Grolley (Suisse), 2004. ISBN 2-88485-004-X. 75 pages. €5,75. 


Le don pose question. Acte symbolique mais concret, personnel ou ano- 
nyme, utilitaire ou désintéressé, absolu ou relatif, système d'échanges ou 
réaction à la dépersonnalisation des rapports sociaux, élan du cœur ou acte 
de foi, geste traditionnel ou rupture par rapport aux us, sacrifice ou renonce- 
ment volontaire, F. Moser aborde le don en 21 questions « posées par des 
personnalités reconnues dans leur domaine », dixit l'éditeur. Le résultat est 
un opuscule remarquable de clarté, de concision et non dénué d'esprit critique. 
L'auteur ne borne pas son propos aux aspects sociologique, anthropologique 
et économique du don, il en traite aussi la dimension théologique chrétienne. 
Ce qui le conduit à situer en l'amour de Dieu la source de tout don humain, à 
affirmer ses opinions éthiques et à prôner la pratique du don pour renforcer la 
solidarité, à l'exemple de la solidarité qui est, soutient-il, le « paradigme du 
don ». D'opportunes références bibliographiques enrichissent le texte et per- 


mettent au lecteur de prolonger sa réflexion. 
S. D. 


François-Xavier Amherdi, Prier en famille : la part secrète des jours, pré- 
face et postface de Jean-François Dorsaz, Éditions Saint Augustin, Saint-Mau- 


rice (Suisse), 2005. 125 pages. €13. 


Spécialiste de Ricœur en Suisse, récemment promu professeur de pasto- 
rale à Fribourg, F-X. Amherdt a d’abord été curé de paroisse. L'opuscule qu'il 
publie en porte la marque, celle d’un curé branché avec les jeunes et moins 
jeunes. Du foot au portable en passant par les SMS (saints messages spiri- 
tuels), il est à l’affôt d’une langue neuve qui permette d'être en relation, com-_ 

_muniquer avec quiconque veut vous entendre, a fortiori ce dieu qui ne nous a 
jamais raccroché au nez mais est resté « connecté » avec nous. Toujours 
« à portée de main » grâce à son « portable céleste » d'où, par ailleurs, 
« sur les ondes de l'esprit » il nous laisse des messages sur notre répondeur. 
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Ou répond à ceux qu'à tout hasard nous envoyons. Glissant sur le bord d’un 
ravin, l’alpiniste qui s'accroche à une touffe d'herbe et demande s’il y a quel- 
qu'un là-haut pour l'aider, s'entend répondre : « Oui, mais d'abord lâche 
cette touffe d'herbe ! n’aie pas peur ! » Vous n'avez pas confiance 2 Lui, il 
vous fait confiance. Prier, c'est d’abord laisser Dieu parler. Et nous mettre en 
relation : reste ensemble la famille qui prie ensemble. 


Gabriel VAHANIAN 


Christophe Raimbault et François Campagnac (éd), La Grande Bible illus- 
trée, illustrations d'Eric Puybaret, Stéphane Girel, Nathanaëlle Vogel, Bénédicte 
Fady, Frédéric Mansot et Jérôme Brasseur, Editions Fleurus, Paris, 2005. 


Un régal tant pour le regard que pour l'intelligence d'enfants de 8 ans et 
au-delà, c'est en quelque 300 pages toute la Bible qui se donne à voir et à 
entendre. Si magnifiquement illustrée que le texte ne croule pas sous l’image. 
Au contraire, la lecture en est facilitée. Elle renvoie à une parole de Dieu qui 
prend corps à travers l’Écriture. Dont le texte est rendu ici soit par des citations 
soit par un paragraphe où un commentaire. Exemple, après avoir cité Génèse 
9,9-12 où Dieu fait alliance avec Noé, à peine sorti de l'Arche et lui promet 
qu'aucun déluge ne ravagera plus la terre : « En souvenir, pour faire sourire 
le ciel après la pluie, Dieu invente l’arc-en-ciel. » Outre un glossaire, des 
cartes, et un index des principaux épisodes et des grands personnages (d'Adam 
à Zachée), on peut même écouter le texte grâce au CD qui l'accompagne. Un 
regret : la numérotation des Psaumes d’après la Vulgate, plutôt anachroni- 
que ou communautariste par les temps qui courent, fait plutôt ringard. 


G. V. 


Édouard Cothenet, La Chaîne des témoins dans l'évangile de Jean : de 
Jean-Baptiste au disciple bien-aimé, Cerf (« Lire la Bible »), Paris, 2005. 
151 pages. €20. 


Une idée dont l'originalité est plutôt mal accueillie par une écriture qui 
n'est pas maîtrisée et dont l'effet peut être assimilée à celui d’un collage plus 
ou moins heureusement hétéroclite. Bultmann résumait l’évangile par le 
terme de proclamation (kérygme). C'est plutôt vrai des synoptiques ; dans 
l'évangile de Jean, la notion de témoignage tiendrait la corde. Témoin, témoi- 
gnage, témoigner — on en compte 47 occurrences (contre seulement une 
vingtaine pour les synoptiques) qui vont du témoignage de Jean-Baptiste dès 
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le premier chapitre au dernier avec celui du disciple bien-aimé. Or qui dit 
témoin dit procès. Celui de Jésus et par ricochet celui de la parole faite chair, 
l'incarnation, et dont l'évangile serait en quelque sorte le procès verbal. Et 
l'auteur d'en profiter au passage pour rejeter l'accusation de gnosticisme 
portée à l'encontre du quatrième évangile. 


G. V. 


Jean-Noël Aletti, Maurice Gilbert, Jean-Louis Ska, Sylvie de Vulpillières, 
Vocabulaire raisonné de l’exégèse biblique : les mots, les approches, les 
auteurs, Cerf (« Outils bibliques »), Paris, 2005. 159 pages. €25. 


Difficile d'imaginer outil moins encombrant — il s'adapte à votre « main » 
— et plus encore d’en trouver un qui soit plus utile. La Bible est à peine 
tombée dans le domaine public qu'à défaut d'en être à la page en matière 
d'exégèse on risque d’en perdre le fil. Aussi est-ce une intuition somptueuse 
qu'ont eue les éditeurs de nous en dresser un vocabulaire raisonné et de 
mettre à notre portée un minimum de connaissances pour en aborder la 
compréhension sans cependant quitter le plancher des vaches. Ce n’est pas un 
livre de recettes, mais une série de termes listés par catégories des ingré- 
dients dont il faut connaître la spécificité avant d’en apprécier l’usage par 
divers types d'exégèse ou d’études bibliques. 

Quelques coquilles : p.9,« hémistiche » n’est pas correctement épelé ; 
p. 19,« dû » est alourdi du pluriel ; p. 26, « farewell discours » n’est à 
défaut de discourse ni français ni anglais. Une bizarrerie : p. 25, le sigle du 
manuscrit Koridethi n’est pas Q mais 8. Une amertume, aggravée par un 
autre type de bizarrerie : p. 15, les deutérocanoniques sont des écrits qui ne 
font pas partie de la Bible hébraïque mais dont, cependant, « le caractère 
canonique est reconnu par l’Église catholique tandis qu'il est« mis en doute 
par [...] certaines communautés chrétiennes, surtout celles qui sont issues de 
la Réforme » — c’est moi qui souligne ! Venant de la part de gens à qui, il n'y 
a pas si longtemps, l’accès à la Bible était rationné sinon interdit, ce genre 
d'entourloupette stylistique à l'allure de racisme confessionnel est franche- 


ment choquant. 


G. V. 
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